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Vorwort. 

Während die alten Buddhabiographien in vielen Punkten 
weit auseinandergehen, zeigen sie in dem Abschnitt von der 
Askese des Bodhisattva so viele gleichartige Züge, dass ein 
Zurückgehen auf eine gemeinsame Quelle nicht zu verkennen 
ist. Die Verschiedenheit der einzelnen Schulen tritt bei diesen 
biographischen Partien ganz in den Hintergrund. Es war nun 
mein Bestreben die Grundlage der späteren Bearbeitungen 
durch die Vergleichung der verschiedenen Berichte zu eruieren. 
Dass hierbei vieles nur hypothetisch sein kann, liegt in der 
Natur der Sache. — 

Vorbildlich war mir Ernst Windiseh's treffliches Werk 
„Mära und Buddha". Auch Foucaux' zweite Übersetzung des 
Lalitavistara (Annales du musee Guimet 1884 — 92) bot manch 
dankenswerten Aufschluss bei schwierigen Stellen; dagegen 
forderten K. E. Neumanns (Die Reden des Gotamo Buddho I.) 
willkürliche Deutungen öfters zum Widerspruch heraus. 

J. Dutoit. 
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I. 

Nach den tibereinstimmenden Berichten der stid- wie 
der nordbnddhistischen Tradition wanderte der Bodhisattva, 
nachdem er in der Schule des Äräda (Älära) Käläma und des 
Rudraka (Uddaka), des Sohnes des Räma, vergeblich, sieh be- 
müht hatte zur Erleuchtung zu gelangen, nach dem Nairaü- 
jancä-Fluss in die Gegend von üruvilvä (üruvelä). Da ihm 
dieser Ort zusagte, so beschloss er daselbst zu bleiben uiid 
nach der Erleuchtung zu ringen. Hier übte er sieh nun sechs 
Jahre lang in verschiedenen Arten der Askese, bis er einsah, 
dass er auf diesem Wege nicht zu seinem Ziele gelangen 
werde, und zum grössten Befremden seiner fünf Genossen, die 
sich ihm angeschlossen hatten, zu einer natürlichen Lebens- 
weise zurückkehrte. 

Über diese sechsjährige Periode in Buddhas Leben be- 
sitzen wir in den älteren buddhistischen Quellen mehrere aus- 
führliche Berichte, die allerdings in manchen Punkten aus- 
einandergehen. Der Päli-Tripitaka enthält eine Erzählung 
Buddhas von seinem Ringen nach Erleuchtung und der Art 
und Weise, wie er endlich zur Sambodhi gelangte 5 dieselbe 
findet sich völlig gleichlautend, nur unterschieden in den Per- 
sonen, an die die Unterweisung von Buddha gerichtet ist, an 
drei Stellen des Majjhima-Nikäya, nämlich im 36., 85. und 
100. Sutta. In demselben Buche ist noch im 12. Sutta eine 
längere Stelle über Buddhas Betätigung der Askese, die aber 
in ihi-em Inhalt vollständig von der ersten abweicht, und end- 
lich eine dritte, die an den Entschluss Buddhas in üruvelä 
zu bleiben gleich die Erlangung der Sambodhi und die darauf 
folgenden Ereignisse bis zur Bekehrung der pancavaggiyä 
bhikkhü, fast wörtlich mit den ersten Kapiteln des 1. Buches 
des Mahävagga übereinstimmend , anknüpft (26. Sutta). -r- 

Dutoit, Duskaracai'yä des Bodhisattva. 1 
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Der nördliche Buddhismus besitzt im 17. Adhyaya des Lali- 
tavistara zwei Berichte über die Zeit vom Aufenthalt des Bo- 
dhisattva bei Rudraka bis zu seiner Abwendung von der As- 
kese. Die an zweiter Stelle stehende, in Versen abgefasste 
kürzere Erzählung steht dem vorausgehenden Prosatexte ziem- 
lich unabhängig gegenüber; sie ist wahrscheinlich älter als 
die Schlussredaktion desselben, dagegen jünger wie der Kern 
des Prosaberichtes. — Neben dieser, der Schule der Sarvästi- 
vädins angehörigen Quelle besitzt der nördliche Buddhismus 
noch in dem aus der Schule der Mahäsämghikas stammenden 
Mahävastu eine eingehende Darstellung von Buddhas Askese 
(ed. Senart Vol. II, p. 123—131); dasselbe Werk enthält 
ausserdem noch S. 204 eine ganz kurze Erwähnung dieser 
Episode. 

Die anderen Quellen bieten nur ziemlich kurze Berichte 
über diese Periode in Buddhas Leben; so die Nidänakathä 
des Jätakabuches, die burmesische Tradition, die von Bigandet 
in der „legend of Gaudama" zusammengestellt ist, die sing- 
halesische Quelle von Spence Hardys „manual of budhism", 
ferner als Vertreter der nordbuddhistischen Schulen Asvag- 
hosa's Buddhacarita (XII, 88 ff.), die tibetanischen und chine- 
sischen Berichte. Neues bringen sie nicht. Es liegt also hier 
die in der buddhistischen Literatur verhältnismässig seltene 
Erscheinung vor, dass die späteren Darstellungen sich viel 
kürzer fassen als die frühereu. Der Grund hierzu mag wohl 
darin zu suchen sein, dass der späteren Zeit diese Betätigungen 
der Askese auch bei den Nichtbuddhisten fremd geworden 
waren, während sie zur Zeit Buddhas und unmittelbar darauf 
als unumgänglich notwendig für jeden galten, der sich eines 
vollkommenen Wandels befleissigen wollte. Es musste also 
den älteren Buddhisten, den Zusammenstellern des Tripitaka, 
daran gelegen sein den anderen Sekten nachweisen zu können, 
dass auch ihr Meister Askese trieb und zwar Askese der 
schwersten Art; den Vorwurf, dass sie selbst ein Leben im 
Überfluss führten, wie er sich oft in alten Texten findet, 
konnten sie dann leicht entkräften mit dem Hinweis auf Buddha^ 
der nach dieser strengen Askese die Nutzlosigkeit solcher 
Kasteiungen eingesehen und sie darum auch nicht seinen 
Jüngern auferlegt habe. Daraus ergibt sich zugleich ein Mass- 
stab zur Beurteilung der Glaubwürdigkeit der älteren, aus- 
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fiihrlichereii Berichte; denn je mehr darin auf andere Asketen 
Bezug genommen ist, um so näher liegt die Annahme, dass 
diese Erzählungen vor allem zum Zwecke der Polemik gegen 
die anderen Sekten entstanden oder doch weiter ausgeschmückt 
worden sind, und um so zweifelhafter wird ihre. Authentizität. 



IL 

Wir gehen aus von der ausführlichsten Erzählung im Päli- 
Tripitaka, die sich im 36., 85. und 100. Sutta des Majjhima- 
Nikäya findet (im folgenden mit S^ bezeichnet). Im ersten 
der drei Suttas ist es ein Nigantha, ein Jaina, dem Buddha 
seine Geschichte erzählt, um ihn von der Nutzlosigkeit der 
Askese zu überzeugen; im zweiten Sutta will Buddha einen 
Königssohn, der ihm anhängt, in seinem Streben bestärken; 
im dritten Sutta endlicli bekehrt Buddha durch seine Schil- 
derung einen jungen Brähmanen. Der erste Teil des Berichts 
bis zur Aufzählung der eigentlichen dukkarakärikä liegt ausser- 
dem noch im 26. Sutta vor, wo die Erzählung sich an die 
Mönche richtet. 

Die Stelle lautet (ed. Trenckner I. p. 166 f. )i): 



So kho aham bhikkhave 
kimkusalagavesi anuttaram 
santivarapadam pariyesaraäno 
Magadhesu anupubbena cäri- 
kam caramäno yena Uruvelä 
senänigamo^) tad- avasarim. 



Indem ich nun so forschte, 
wo das Glück sei, und nach 
dem unübertrefflichen Weg zum 
Frieden suchte, da kam ich, 
während ich im Lande Magadha 
von Ort zu Ort wanderte, nach 



1) Der Text schliesst sich an die Ausgabe des Majjh.-Nik. 
an mit Benützung der dort angegebenen Varianten. Die in sehr 
grosser Zahl in die Erzählung eingefügten Anreden an die Zu- 
hörenden sind in der Übersetzung weggelassen. 

2) Der Ausdruck wurde schon früh verschieden erklärt. Bud- 
dhaghosa sagt: „Senänigamo ist senäya nigamo; man liest aber auch 
Senänigämo. Senäni ist der Vater der Sujätä und dessen Dorf 
bedeutet das Wort." Die Nidänakathä des Jätakabuches (ed. Faus- 
boell I, p 68) hat Senäninigamo, also eine ähnliche Bedeutung wie 
Senänigämo. Der Lal.-Vist. gibt die Form senäpatigrämakas, das 
Mahävastu senäpatigräma; diese beiden Quellen fassen also senäni 
in dem senänigämo ihrer Vorlage nicht als Eigenname, sondern = 
enänl „Heerführer" auf. Neumann übersetzt „Burg". 
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Tatth' addasam ramanlyam 
bhümibbägam päsädikafica va- 
nasandam nadifi ca sandantim 
setakam süpatittham ramanl- 
yam samantä ea goearagämam. 
Tassamayliam bliikkhave etad- 
abosi: Ramaniyo vata bbo bbü- 
mibbägo päsädiko ca vanasando 
nadi ea sandati setakä süpa- 
titthä ramanlyä samantä ca 
gocaragämo", alam vat' idam 
kulaputtassa padbänattbikassa 
padhänäyäti. So kbo abam 
bbikkbave tattb' eva nisidim: 
alam-idam padbänäyäti. 



(ed. Trenekner, pag. 240 ff.) 
Api-ssu mam tisso npamä 
patibbamsu anaccbariyä piibbe 
assutapubbä: Seyyatbä pi Ag- 
givessana allam kattbam sas- 
nebam ndake nikkbittam, atba 
puriso ägaccbeyya itttaräranim 
ädäya: aggim abhinibbafes- 
sämi, tejo pätnkarissämiti. Tarn 
kim-manfiasi Aggivessana: api 
nu so puriso amum allam kat- 
tbam sasnebam ndake nikkbit- 
tam uttaräranim ädäya abbi- 
mantbento aggim abbinibbat- 



Univelä, der Heerstadt. Da 
sab ieb ein reizendes Fleck- 
eben Erde, einen lieblicben 
Wald und einen klar dabin- 
fliessenden Fluss, der gute 
Badegelegenbeit bot und ganz 
entzückend war, und auf allen 
Seiten Wiesen und Dörfer i). 
Da dacbte ich: „Reizend ist 
dies Fleckcben Erde, lieblicb 
der Wald und klar fliesst der 
Fluss, gute Badegelegenbeit 
bietend, ganz entzückend, und 
auf allen Seiten sind Wiesen 
und Dörfer. Passend ist dies 
als Stätte des Strebens für 
einen edlen Jüngling, der sieb 
des Ringens befleissigen will." 
Und icb Hess mieb dort nieder, 
indem icb dacbte: „Passend 

ist dieser Ort zum Streben." 

i 

Nun kamen mir drei Gleicb- 
nisse in den Sinn, wunderbare, 
vorber nocb niebt geborte. Wie 
wenn nämlicb ein nasses, bar- 
ziges Holz im Wasser liegt und 
ein Mann kommt mit einem 
oberen Reibholz in der Hand 
und denkt: „leb will Feuer 
daraus erzeugen, icb will eine 
Flamme siebtbar macben." Was 
meinst du nun, Aggivesöana, 
wird der Mann, wenn er jenes 
nasse, barzige Holz, das im 



1) Neumann sagt: „Wiesen Tind Felder". Doch scheint die 
wörtliche Übersetzung von gräma mit Dorf richtiger zu sein , wenig, 
stens kommen in den späteren Quellen wiederholt die „Dorfkinder" 
vor. In der entsprechenden Stelle des Mahävastu ist auch dieser 
Sinn untergelegt, vgl. S. 19. 



teyya tejo pätukareyyäti. — 
No h'idam bho Gotaina, tarn 
kissa hetu: adum hi bho Go- 
tama allam kattham sasneham, 
taii-ca pana udake nikkliittam, 
yävad-eva ca pana so puriso 
kilamathassa vighätassa bhägi 
assäti. — Evam-eva klio Ag- 
givessana ye hi keci samanä 
vä brähmanä vä käyena e'eva 
kämehi avüpakatthä yiharanti, 
yo ca nesam kämesu kamac- 
chando kämasneho kämamuc- 
chä kämapipäsä kämapariläho 
so ca ajjhattam na suppahino 
hoti na siippatippassaddho • 
opakkamikä ce pi te bhonto 
saraanabrähmanä dnkkhä tip- 
pä katiikä vedanä vediyanti 
abhabbä va te nänäya dassa- 
näya anuttaräya sambodhäya, 
no ce pi te bhonto samanabräb- 
manä opakkamikä dukkhä tip- 
pä katukä vedanä vediyanti ab- 
habbä va te ilänäya dassanäya 
anuttaräya sambodhäya. Ayam 
kho mam Aggivessaua pathamä 
upamä patibhäsi anaccbariyä 
pubbe assutapubbä. 



Aparä pi kho mam Aggives- 
sana dutiyä upamä patibhäsi 



Wasser gelegen hat, mit dem 
oberen Reibholz reibt, Feuer er- 
zeugen und eine Flamme sicht- 
bar machen? „Nein, Gotama. 
Und warum nicht? Jenes Holz 
ist nass und harzig und es hat 
im Wasser gelegen; (er wird 
reiben,) bis er müde und matt 
wird." „Ebenso verhält es sich 
mit den Asketen oder Bräb- 
manen, die sich noch nicht los- 
gemacht haben vom Körper und 
seinen Begierden und die die 
ihnen innewobnende Lust zu 
den Begierden, die Liebe zu 
den Begierden, die Scbwäche 
nach den Begierden, den Durst 
nach den Begierden, das Fieber 
nach den Begierden noch nicht 
von innen heraus aufgegeben 
und zur Ruhe gebracht haben. 
Wenn nun diese Herren Asketen 
undBrähmanen an sie herankom- 
mende unangenehme, stechen- 
de, beissende Gefühle empfin- 
den, so sind sie nicht geeignet 
zur Erkenntnis, zur Einsicht, zu 
der unübertrefflichen Erleuch- 
tung ; und wenn sie auch nicht 
an sie herankommende unan- 
genehme, stechende, beissende 
Gefühle empfinden, so sind sie 
doch nicht geeignet zur Er- 
kenntnis, zur Einsicht, zu der 
unübertrefflichen Erleuchtung. 
Dies erste Gleichnis kam mir 
in den Sinn, ein wunderbares, 
vorher noch nicht gehörtes. 

Darnach kam mir ein zweites 
wunderbares, noch nicht ge- 
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änacchariyä pubbe assutapub- 
bä: Seyyathä pi Ag-givessana 
allam kattbam sasneham ärakä 
udakä thale nikkhittam, atha 
puriso pe — 

. . . No h'idam bho Gotama, 
tarn kissa hetu: adum bi bho 
Gotama allam kattbam sasne- 
ham, kincäpi ärakä udakä thale 
nikkhittam pe — . . c'eva 
kämehi vüpakatthä^) viharanti 
pe — . 

Ayam kho mam Ag-givessana 
dutiyä upamä patibhäsi änac- 
chariyä pubbe assutapubbä. 

Aparä pi kho mam Aggi- 
vessana tatiyä upamä patibhäsi 
änacchariyä pubbe assutapub- 
bä: Seyyathä pi Aggivessana 
sukkham kattbam koläpam^) 
ärakä udakä thale nikkhittam, 
atha puriso pe — 

Evam bho Gotama, tarn kissa 
hetu : adum hi bho Gotama suk- 
kham kattbam koläpam, tan-ca 
pana ärakä udakä thale nik- 
khittan-ti. — 

Evam-eva kho Aggivessana 
ye hi keci samanä vä bräh- 
manä* käyena c'eva kämehi vü- 
pakattha viharanti, yo ca ne- 



hörtes Gleichnis in den Sinn. 
Wie wenn nämlich ein nasses, 
harziges Holz fern vom Wasser 
auf der Erde liegt und ein 
Mann etc. 

.... Nein, Gotama. Und 
warum nicht? Jenes Holz ist 
nass und harzig, wenn es auch 
fern vom Wasser auf dem Bo- 
den liegt etc 

die sich zwar losge- 
macht haben von den Begier- 
den, die aber 

Dies kam mir als zweites 
Gleichnis in den Sinn, als ein 
wunderbares, vorher noch nicht 
gehörtes. 

Darnach kam mir, Aggives- 
sana, ein drittes wunderbares, 
noch nicht gehörtes Gleichnis 
in den Sinn. Wie wenn näm- 
lich ein trocknes, dürres Holz 
fern vom Wasser auf der Erde 
liegt und ein Mann etc. . . . 

Gewiss, Gotama. Und warum ? 
Jenes Holz ist trocken und dürr 
und es liegt fern vom Wasser 
auf der Erde." 

„Ebenso verhält es sich mit 
den Asketen oder Brähmanen, 
die sich losgemacht haben vom 
Körper und seinen Begierden 



1) Trenckner hat im Text avüpakatthä, zieht aber die Lesart 
der meisten Handschriften „vüpakatthä" vor. Bemerkenswert ist, 
dass auch das Mahävastu sich nicht ganz für letztere Form ent- 
scheidet; es schreibt „vyapakrstakäyä viharanti avyapakrstacittä". 
„Avüpakatthä" passt deshalb nicht, weil sonst gar keine Differenz 
zwischen dem ersten und zweiten Gleichnis bestände. 

2) Dies Wort, das etwa „dürr" bedeuten muss, ist mir in 
seiner Ableitung nicht klar. 
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sam kämesu kämacchando . . 
. . kämapariläho so ca ajjhat- 
tam suppahino hoti suppati- 
passaddho, opakkamikä ce pi 
te bhonto samanabrähmanä 
dukkhä tippä katuka vedanä 
vediyanti bliabbä va te fiänäya, 
no ce pi te . . . . bhabbä va 
te . . sambodhäya. Ayam kho 
mam Ag-givessana tatiyä upamä 
patibhäsi anacchai-iyä piibbe 
assutapubbä. Imäkhomam Ag- 
g'ivessana tisso upamä patib- 
hamsu anaecbariyä pubbe as- 
sutapubbä. 



Tassa mayham Aggivessana 
etad-ahosi: Yan-nünäham dan- 
tehi dantam ädhäya jivhäya 
tälum ähacca eetasä cittam 
abhinigganheyyam abbinippl- 
leyyam abhisantäpeyyan-ti. So 
kbo abam Aggivessana dantebi 
dantam ädhäya jivhäya tälum 
ähacca eetasä cittam abhinig- 
ganbämi abhinippilemi abhisan- 
täpemi. 

Tassa mayham Aggivessana 
dantehi dantam ädhäya jivhäya 
tälum ähacca eetasä cittam ab- 
hinigganhato abhinippilayato 
abhisantäpayato kacchehi sedä 
muccanti. Seyyathä pi Aggi- 
vessana balavä puriso dubba- 
lataram purisamsise vä gahetvä 
khandhe vä gahetvä abhinig- 



und die die ihnen innewohnende 
Lust zu den Begierden, .... 
das Fieber nach den Begierden 
von innen heraus aufgegeben 
und zur Ruhe gebracht haben. 
Wenn nun diese Herren Asketen 
und Brähmanen an sie heran- 
kommende .... empfinden, 
so sind sie geeignet zur . . . 
unübertrefflichen Erleuchtung; 
und wenn sie auch nicht . . . ., 
so sind sie auch geeignet . . . 
zur Erleuchtung. Dies kam 
mir als drittes Gleichnis in den 
Sinn, als ein wunderbares, vor- 
her noch nicht gehörtes. Diese 
drei Gleichnisse kamen mir in 
den Sinn, wunderbare, vorher 
noch nicht gehörte. 

Darauf kam mir folgender 
Gedanke : „Wie, wenn ich nun 
die Zähne aneinanderpresste, 
die Zunge an den Gaumen an- 
legte und so mit dem Willen 
den Verstand unterwürfe, unter- 
drückte, zermarterte?" Und ich 
presste die Zähne aneinander, 
legte die Zunge an den Gaumen 
und unterwarf so mit dem Willen 
den Verstand, ich unterdrückte 
ihn, zermarterte ihn. 

Während ich nun so die Zähne 
aneinander presste, die Zunge 
an den Gaumen legte und mit 
dem Willen den Verstand unter- 
warf, unterdrückte, zermarterte, 
kam mir der Schweiss aus den 
Achselhöhlen heraus. Wie wenn 
ein starker Mann einen schwä- 
cheren am Kopfe packte oder 



ganheyya abhiuippileyya ab- 
hisantäpeyya, evam-eva kho 
me Aggivessana dantehi dau- 
tamädhäyajivhäya tälum ähac- 
ea cetasä cittam abhinigganha- 
to . . . . . sedä muccanti. Ärad- 
dham kho pana me Aggivessaua 
viriyam hoti asallinani; iipat- 
thitä sati asammuttbä, särad- 
dho ca pana me käyo hoti ap- 
patippassaddho ten'eva duk- 
khappadhänena pädhänäbhi- 
tunnassa sato. Evarüpä pi kbo 
me Aggivessana uppannä duk- 
khä vedanä cittam na pariyä- 
däya tittbati. 



Tassa mayham Aggivessana 
etad-abosi: Yan-nünähamappä- 
nakam^) jbänamjhäyeyyaii-.ti. 
So kho aham Aggivessana mii<- 
kbato ea näsato ca assäsapas- 
säse nparundbim. Tassa may- 
ham Aggivessana mukhato ca 
näsato ca assäsapassäsesu upa- 
ruddbesu kannasotebi vätänam 

• • • 

nikkbamantänam adhimatto 
saddo hoti. Seyyathä pi näma 
kammäragaggariyä dhamamä- 
näya adhimatto saddo hoti, 
evam-^va kho me Aggivessana 
mukhato ca näsato ca assäsa- 
passäsesu uparuddhesu kanna- 
sotebi vätänam nikkbamantä- 
nam adhimatto saddo hoti. Ärad- 
dhain kbo pana me pe — . 



an den Schultern packte und 
ihn niederwürf e^niederdrückte, 
niederquälte, so kam mir, als 
ich dieZähne aneinander presste 
. . . ., der Seh weiss aus den 
Achselhöhlen heraus. Rege aber 
war dabei meine Kraft und un- 
gebeugt, gespannt das Denken 
und unbeirrt ; und mein Körper 
blieb sehr rege und wurde nicht 
beruhigt durch die schmerz- 
liche Bemühung von mir, der ich 
durch das Streben nach Voll- 
kommenheit angetrieben wurde. 
Und das so beschaffene schmerz- 
liche Gefühl, das ich empfand, 
machte auf mein Gemüt keinen 
bleibenden Eindruck. 

Darauf dachte ich: „Wie, 
wenn ich mich nun in atemlose 
Exstase versenken würde ?" Und 
ich hemmte das Ein- und Aus- 
atmen von Mund und Nase. 
Während icb nun das Ein- und 
Ausatmen von Mund und Nase 
hemmte, entstand in den Ge- 
hörorganen ein übermässiges 
Geräusch von den herauskom- 
menden Luftströmungen. Wie, 
wenn ein Schmiedeblasebalg 
geblasen wird, ein übermässiges 
Geräusch entsteht, so entstand, 
als ich das Ein- und Ausatmen 
von .Mund und Nase hemmte, 
in den Gehörorganen ein über- 
mässiges Geräusch von den ent- 
weichenden Luftströmungen, 
ßege aber war dabei u. s. w. 



1) Zu appänakam jhänam vgl. den Exkurs am Schlüsse. 
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Tassa mayham Aggivessana 
etad-ahosi : Yan-nünäham appä- 
iiakam yeva jhänam jhäyeyyan- 
ti. So kho aliam Ag'g-ivessana 
mukhato ca näsato ca kannato 
ea assäsapassäse uparundhim. 
Tassa mayham Aggivessana 
mukhato ca näsato ca kannato 
ca assäsapassäsesu uparuddhe- 
su adhimattä vätä muddhänam 
nhananti. Seyyathä pi Aggi- 
vessana baiävä pnriso tinhena 
sikharena muddhänam abhi- 
mantheyya, evam-eva kho me 
Aggivessana mukhato ca nä- 
sato ca kannato ca assäsapas- 
säsesu uparuddhesu adhimattä 
vätä muddhänam ühananti. 
Äraddham kho pana me pe — 

Tassa mayham Aggivessana 
pe . . assäsapassäsesu uparud- 
dhesu adhimattä sise sisave- 
danä honti. Seyyathä pi Aggi- 
vessana balavä puriso dalhena 
varattakhandena sise sTsave- 
tham dadeyya, evam-eva kho 
me Aggivessana mukhato ea 
näsato ca kannato ca assäsa- 

• « 

passäsesu uparuddhesu adhi- 
mattä sise sisavedanä honti. 
Äraddham pe — 

Tassa mayham pe — ... 
uparuddhesu adhimattä vätä 
kucchim parikantanti. Seyya- 
thä pi Aggivessana dakkho go- 
ghätako vä g-oghätakanteväsl 
vä tinhena govikantanena laic- 
chim parikanteyya, evam-eva 
kho me Aggivessana adhimattä 



Hierauf dachte ich: „Wie 
wenn ich mich nun in atemlose 
Exstase versenken würde ? " Und 
ich hemmte das Ein- und Aus- 
atmen von Mund, Nase und 
Ohren. Während ich nun so 
das Ein- und Ausatmen von 
Mund, Nase und Ohren hemmte, 
trafen übermässige Luftströ- 
mungen auf meinen Schädel auf. ■ 
Wie wenn ein starker Mann mit 
einer scharfen Schwertspitze 
den Kopf zerreiben würde, so 
trafen, als ich das Ein- und Aus- 
atmen von Mund, Nase und 
Ohren hemmte, übermässige 
Luftströmungen auf meinen 
Schädel auf. ßcge aber war 
dabei u. s. w. 

Darauf dachte ich 

. . . von Mund, Nase und Ohren 
hemmte, entstanden in meinem 
Kopfe übermässige Kopfschmer- 
zen. Wie wenn ein starker Mann 
eine feste Riemenschnur rings 
um den Kopf herumlegen würde, 
so entstanden, als ich das Ein- 
und Ausatmen von Mund, Nase 
und Ohren hemmte, in mei- 
nem Kopfe übermässige Kopf- 
schmerzen. Rege aber war 
u. s. w. 

Darauf dachte ich .... und 
Ohren hemmte, durchstachen 
übermässige Wehen meinen 
Leib. Wie wenn ein geschickter 
Metzger oder Metzgerlehrling 
mit einem scharfen Metzger- 
messer den Bauch durchstechen 
würde, so durchstachen über- 
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vätä kucchim pärikantanti. 
Äraddham kho pe — 

Tassa mayham pe — 
uparuddhesu adhimatto käyas- 
mim däho hoti. Seyyathä pi 
Ag-g-ivessana dve balavanto pu- 
risä dubbalataram purisam nä- 
näbähäsu gahetvä aiigärakä- 
suyä santäpeyyum sampavitä- 
peyyum, evam-eva kho me Ag- 
givessana mukhato ca näsato 
ca kannato ca assäsapassäsesu 
uparuddbesu adhimatto käyas- 
mim däho hoti. Äraddham kho 
pe — 

Api-ssu mam Aggivessana 
devatä disvä evam-ähamsu: 
kälakato samano Gotamo ti. 
Ekaccä devatä evam-ähamsu: 
Ha kälakato samano Gotamo, 
api ca kälam karoti. Ekaccä 
devatä evam ähamsu : na käla- 
kato samano Gotamo na pi kä- 
lam karoti, araham samano Go- 
tamo, vihäro tv-eva so arahato 
evarüpo hotiti. 

Tassa mayham Aggivessana 
etad-ahosi: Yan-nünäham sab- 
baso ähärupacchedäya patipaj- 
jeyyan-ti. Atha kho mam Aggi- 
vessana devatä upasaiikamitvä 
etad-avoeum : Mä kho tvam mä- 
risa sabbaso ähärupacchedäya 
patipajji; sace kho tvam ma- 
risa sabbaso ähärupacchedäya 
patipajjissasi tassa te mayam 
dibbam ojarn lomaküpehi aj jho- 
harissäma, täya tvam yäpessa- 



mässige Wehen meinen Leib. 
Rege aber u. s. w. 

Darauf dachte ich . . . . 
und Ohren hemmte, entstand 
in meinem Körper übermässiges 
Brennen. Wie wenn zwei starke 
Männer einen schwächeren 
Mann an beiden Armen er- 
greifen und ihn in einer .Grube 
voll glühender Kohlen ver- 
sengen und verbrennen würden, 
so eutstand, als ich das Ein- 
und Ausatmen von Mund, Nase 
und Ohren bemmte, in meinem 
Körper übermässiges Brennen. 
Rege aber war u. s. w. 

Da sagten einige Gottheiten, 
als sie mich sahen: „Gestorben 
ist der Asket Gotama/' Einige 
andere Gottheiten sprachen : 
„Nicht gestorben ist der Asket 
Gotama, aber eben stirbt er." 
Wieder andere Gottheiten sag- 
ten: „Weder ist der Asket Go- 
tama gestorben noch stirbt er 
eben. EinHeiligerist der Asket 
Gotama-, und so ist der Zustand 
eines Heiligen beschaffen." 

Darauf dachte ich: „Wie, 
wenn ich nun zur vollständigen 
Enthaltung von der Nahrung 
gelangte?" Doch Gottheiten 
kamen zu mir und sagten: „Ge- 
lange nicht, Ehrwürdiger, zur 
vollständigen Enthaltung von 
der Nahrung ; wenn du, Ehrwür- 
diger, zur vollständigen Enthal- 
tung von der Nahrung gelangen 
wirst, so werden wir dir durch 
die Poren deiner Haut göttliche 
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siti. Tassa mayham Aggivessa- 
na etad-ahosi : Ahan-c'eva klio 
pana sabbaso ajadukkham pati- 
jäneyyam imä ca me devatä 
dibbamojam lomaküpehi ajjho- 
hareyyiim täya eäham yäpey- 
yam, tarn maraa assa musä ti. 
So kho aham Aggivessana tä 
devatä paeeäeikkhämi, halan-ti 
vadämi. 



Tassa mayham Aggivessana 
etad-ahosi: Yan-nünäham tho- 
kam thokam ähäram ähärey- 
yam pasatam pasatam, yadi 
vä muggayüsam yadi vä kulat- 
thayüsam yadi vä kaläyayüsam 
yadi vä harenukayüsan-ti. So 
kho Aggivessana thokam tho- 
kam ähäram ähäresim pasatam 
pasatam, yadi vä muggayüsam 
.... harenukayüsam. 

Tassa mayham Aggivessana 
thokam thokam ähäram ähä- 
rayato pasatam pasatam, yadi 
vä muggayüsam ha- 
renukayüsam, adhimattakasi- 
mänam patto käyo hoti. 

Seyyathä pi näma äsitika- 
pabbäni vä käläpabbäni vä 
evam-eva-ssu me angapaecan- 
gäni bhavanti täy' eva appä- 
häratäya, seyyathä pi näma 
otthapadam evam-eva-ssu me 
änisadam hoti täy' ev' appä- 
häratäya, seyyathä pi näma vat- 
tanävajl evam eva-ssu me pit- 
thikantako unnätävanato hoti 
täy' ev' appähäratäya, seyya- 



Stärkung einflössen und davon 
wirst du dich erhalten." Da 
dachte ich: „Wenn ich nun 
vollständiges Fasten beobach- 
tete und diese Gottheiten v?ür- 
den mir göttliche Stärkung 
durch die Poren meiner Haut 
einflössen und damit würde ich 
mich erhalten, so wäre dies 
ein Betrug von mir." Daher ■ 
wies ich die Gottheiten zurück 
und sagte: „Es gentigt." 

Darauf dachte ich: „Wie, 
wenn ich nun jedesmal nur 
ganz wenig Speise zu mir 
nähme, immer eine Handvoll, 
z. B. Bohnenbrühe oder Wicken- 
brühe oder Kichererbsenbrühe 
oder Erbsenbrühe?" Und ich 
nahm jedesmal nur ganz wenig 
Speise zumir, immer eine Hand- 
voll, z. B. Bohnenbrühe .... 
Erbsenbrühe. Da ich nun jedes- 
mal nur ganz wenig Speise zu 
mir nahm, jedesmal eine Hand- 
voll, z. B. Bohnenbrühe . . . 
Erbsenbrühe, gelangte mein 
Körper zu übermässiger Mager- 
keit. 

Wie Äsitikä- oder Käläknoten 
wurden meine grossen und klei- 
nen Glieder infolge dieser ge- 
ringen Nahrungsaufnahme, wie 
ein Kamelhuf wurde mein Ge- 
säss infolge dieser geringen 
Nahrungsaufnahme, wie eine ge- 
drehte Haarflechte war mein 
Rückgrat erhoben und einge- 
sunken infolge dieser geringen 
Nahrungsaufnahme, wie an 
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thä pi näma jarasäläya gopäna- 
siyo oluggavilug-gä^) bhavanti 
evam-eva-ssu mephäsuliyo oliig- 
gaviluggä bhavanti täy' ev' ap- 
pähäratäya, seyyathä pi näma 
gam bhlre udapäne udakalärakä 
gambhiragatä okkhäyikä dis- 
santi evam-eva-ssu me akkhi- 
küpesu akkhitärakä gambhi- 
ragatä okkhäyikä dissanti täy' 
ev' appähäratäya, seyyathä pi 
näma tittakäläbu Eraakacchin- 
no vätätapena saraputito hoti 
sammiiäto evam-eva-ssu me sl- 
sacchavi samputitä hoti sam- 
milätä täy' ev' appähäratäya. 



So kho aham Aggivessana: 
udaracchavim pariraasissämiti 
pitthikantakam yeva parigan- 
hämi, pitthikantakam parima- 
sissämiti udaraechavim yeva 
pai'iganhämi. Yäva-ssu me Ag- 
givessana udaraeehavi pitthi- 
kantakam alllnä hoti täy' ev' 
appähäratäya. 

So kho aham Aggivessana: 
vaecara vä muttam vä karis- 
sämiti tatth' eva avaknjjo pa- 
patäffii täy' ev' appähäratäya. 
So kho aham Aggivessana 



einem verfallenen Hause die 
Dachsparren abgebrochen und 
auseinandergebrochen sind, so 
waren meine Rippen wie ab- 
gebrochen und auseinanderge- 
brochen infolge dieser geringen 
Nahrungsaufnahme; wie man 
in einem tiefen Brunnen die 
Wasserspiegel ganz in der 
Tiefe befindlich wie eingegra- 
ben sieht, so sah man in meinen 
Augenhöhlen die Augensterne 
tief zurückliegend wie einge- 
graben infolge dieser geringen 
Nahrungsaufnahme; wie ein 
bitterer Kürbis, der roh gespal- 
ten ist, durch Wind und Sonnen- 
glut zusammenschrumpft und 
verdorrt, so schrumpfte zusam- 
men und verdorrte meine Kopf- 
haut infolge dieser geringen 
Nahrungsaufnahme. 

und Avenn ich die Haut meines 
Bauches berühren wollte, so er- 
fasste ich mein Rückgrat; und 
wenn ich mein Rückgrat be- 
rühren wollte, so erfasste ich 
die Haut meines Bauches. So 
sehr haftete die Haut meines 
Bauches am Rückgrat infolge 
dieser geringen Nahrungsauf- 
nahme. 

Und wenn ich Kot oder Urin 
lassen wollte und mich nieder- 
beugte, so fiel ich hin infolge 
dieser geringen Nahrungsauf- 
nahme. Und um meinen Körper 



zu beleben, rieb ich mit der Hand 



imam-eva kayam assäsento 

1) = avarugnavirugnä. Neumann übersetzt sehr frei 
querkantig abheben". 



„sich 
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päninä gattäni anomäjjämi. 
Tassa raayliam Aggivessana 
päninä gattäni anoraajjato pii- 
timüläni lomäni käyasmä pa- 
palanti täy' ev' appähäratäya. 

Api-ssu mam Aggivessana 
m amissa disvä evam-äliamsu : 
kälo samano Gotamo ti. Ekacce 
manussä evam-ähamsu: na kälo 
sainano Gotamo, sämo samano 
Gotamo ti. Ekacce manussä 
evam-äliamsu: na kälo samano 
Gotamo na pi sämo, mangurac- 
chavi samano Gotamo ti. Yäva- 
ssu me Aggivessana täva pavi- 
suddho chavivanno paviyodäto 
iipahato lioti täy' ev' appähä- 
ratäya. 



Tassa mayham Aggivessana 
etad-ahosi : Ye kho keci atitam- 
addhänam samanäväbrähmanä 

• • • 

vä opakkamikä dukkhä tippä 
katukä vedanä vedayimsu, etä- 
vaparamam na-y-ito bhiyyo ; ye 
pi hi keci anägatam-addhänam 

vedayissanti, . . . bhiyyo; 

ye pi hi keci etarahi 

vediyanti, bhiyyo. Na 

kho panäham imäya katukäya 
dukkarakärikäya adhigacchä- 
mi uttarim mannssadhammä 
alamariyanänadassanavisesam, 
siyä nii kho anüo maggo bodhä- 
yäti. 



meine Glieder ; währendich aber 
mit der Hand meine Glieder rieb, 
fielen die an der Wurzel ver- 
faulten Haare vom Körper in- 
folge dieser geringen Nahrungs- 
aufnahme. 

Und Menschen, die mich 
sahen, sagten: „Dunkelblau ist 
der Asket Gotaraa". Andere 
Leute sagten: „Nicht dunkel-- 
blau ist der Asket Gotama, son- 
dern schwarz ist der Asket Go- 
tama." Wieder andere sagten: 
„Nicht dunkelblau ist der Asket 
Gotama und auch nicht schwarz, 
manguraf arbig ist der Asket Go- 
tama." So sehr war meine Haut- 
farbe, die bis dahin rein und hell 
gewesen war, verunstaltet in- 
folge dieser geringen Nahrungs- 
aufnahme. 

Da dachte ich nun : „Welche 
Asketen und Brähmanen auch 
immer in der vergangenen Zeit 
an sie herankommende unan- 
genehme, stechende, beissende 
Gefühle empfanden: dies ist 
das Äusserste und es gibt nichts 
darüber. Und welche Asketen 
und Brähmanen in Zukunft . . 
. . . jetzt .... es gibt nichts 
darüber. Und doch gelange ich 
mit dieser schmerzlichen Betä- 
tigung schwerer Abtötungen 
nicht zu dem Bereich der aus- 
reichenden edlen Erkenntnis 
und Einsicht, die alle mensch- 
liche Lehre übertrifft; könnte 
es nicht noch einen anderen 
Weg zur Erleuchtung geben?" 
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Tassa mayham Aggives- 
sana etadahosi: Abhijänämi 
kho panäham pitu Sakkassa 
karamante sitäya jambucchä- 
yäya nisinno vivice' eva kämehi 
vivicca akusalebi dhammehi^) 
savitakkam savicäram viveka- 
jam pltisukhampathamamjhä- 
nam upasampaj ja viharitä, siyä 
nii kho eso magg-o bodhäyäti. 
Tassa mayliam Aggivessanasa- 
tänusäri viMänam ahosi: eso 
va maggo bodhäyäti. Tassa 
maybam Aggivessana etad- 
ahosi: Kin-nu kho aham tassa 
sukhassa bhäyämiyan-tam suk- 
ham afinatr' eva kämehi anua- 
tra akusalehi dhammehlti. Tas- 
sa mayham Aggivessana etad- 
ahosi: Na kho aham tassa su- 
khassa bhäyämi yan-tam suk- 
ham annatr' eva kämehi anna- 
tra akusalehi dhammehlti. 



Tassa mayham Aggivessana 
etad-ahosi: Na kho tarn suka- 
ram sukham adhigantum evam 
adhimattakasimänam pattakä- 
yena, yan-nünäham olärikam 
ähäram ähäreyyam odanakum- 
mäsan-ti. So kho aham Aggi- 
vessana olärikam ähäram ähä- 
resim odanakummäsam. Tena 
kho pana mam Aggivessana 
samayena panea bhikkhü pac- 



Und es kam mir der Gedanke: 
„Ich erinnere mich, dass ich, 
V7ährend mein Vater Sakka ar- 
beitete, im kühlen Schatten 
eines ßosenapfelbaumes sass 
und da mich frei fühlte von 
den Lüsten und den nicht zum 
Heile führenden Dingen, und 
dass ich damals die mit Nach- 
denken und Selbstprtifung ver- 
bundene, durch Abschliessung 
verursachte, freudebegluckte 
erste Stufe der Exstase erreichte 
und darin blieb. Dies könnte 
der Weg zur Erleuchtung sein." 
Und aus der Erinnerung sieh 
ergebend kam mir die Er- 
kenntnis: „Dies ist der Weg zur 
Erleuchtung." Da dachte ich: 
„Warum fürchte ich mich vor 
diesem Glücke, das abseits liegt 
von den Lüsten und abseits von 
den nicht zum Heile führenden 
Dingen?" Und es kam mir der 
Gedanke: „Durchaus nicht 
f tirchte ich mich vor. . . Dingen." 

Weiter dachte ich: „Dies 
Glück ist nicht leicht zu er- 
reichen für einen, dessen Körper 
zu so übermässiger Abmage- 
rung gelangt ist ; vv^ie, wenn ich 
nun reichliche Speise zu mir 
nähme, Reisbrei und sauren 
Schleim?" und ich nahm reich- 
liche Speise zu mir, Reisbrei und 
sauren Schleim. — Zu der Zeit 
aber waren fünf Mönche mir bei- 



1) Die neuerdings (z. B. von Walleser, die Philosophie des alten 
Buddhismus) gegebene Übersetzung von dharma = Vorstellung ist 
nicht immer anwendbar. 
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cupatthitä honti:yan-no samano 
Gotamo dhammam adhigamis- 
sati tan-no ärocessatiti. Yato 
kho aham Aggivessana oläri- 
kam ähäram äliäresim odana- 
kummäsam, atha me te paiica 
bhikkhü nibbijjäpakkamimsu : 
bähuliko samano Gotamo pa- 
dhänavibbhanto ävatto bäbul- 
läyäti. 



gesellt, die dachten: „Wenn 
der Asket Gotama zur Wahr- 
heit gelangen wird, wird er sie 
uns mitteilen." Als ich aber 
reichliche Speise zu mir nahm, 
Reisbrei und sauren Sehleim, 
da verloren die fünf Mönche 
den Gefallen an mir und ver- 
liessen mich, indem sie sagten: 
„Im Überfluss lebt der Asket 
Gotama; von dem Ringen hat 
er abgelassen und sich zum 
Überfluss gewandt." 



Die Schilderung der verschiedenen Betätigungen der 
Askese durch den Bodhisattva umfasst also folgende Teile: 

1. Der Bodhisattva beschliesst am Nevanjanä-Fluss bei 
üruvelä zu bleiben und da nach der Erleuchtung zu 
ringen. 

2. Die drei Gleichnisse. 

3. Der erste Versuch zur Beschauung zu gelangen. 

4. Die verschiedenen Versuche sich in das appänaka 
jhäna zu versenken mit ihren fünferlei Folgen. 

5. Buddha will sich gänzlich der Nahrung enthalten, 



6. 



wird aber von den Gottheiten daran gehindert. 



Buddha beschliesst nur ganz wenig Nahrung zu sich 
zu nehmen; Folgen dieser zu geringen Nahrungs- 
aufnahme. 

7. Äusserungen der Leute, die ihn sehen. 

8. Buddha sieht ein, dass er durch Askese nicht zur 
Erleuchtung gelangen kann, und entschliesst sich 
wieder naturgemäss zu leben; seine fünf Gefährten 
verlassen ihn. 

Dies ist der einzige zusammenhängende Bericht der 

südbuddhistischen Tradition über die dukkarakärikä des 

Bodhisattva. Die Berichte im 12. und im 26. Sutta des 
Majjhima-Nikäya werden uns weiter unten beschäftigen. 
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III. 

Sehr viel Äbnlielikeit mit S^ nun haben zwei nord- 
buddhistische Erzählungen, nämlich der „duskaracaryäparivar- 
lali" betitelte 17. Adhyaya des Lalitavistara und ein längerer 
Bericht im Mahävastu (ed.SenartVol.il, p. 121 — 131). Die 
Stellen lauten (voraus geht die Episode mit Rudraka (Uddaka) 
und die Wanderung nach Gayä) ^) : 



Lalitavistara ed. Calc. p. 309 ff, 

ed.Lefmannp.246, 1.8ff. 
(Gayäsirse parvate) Taträsya 
viharatasifzsrfl upamäh prati- 
hhänti sma, asrutapürvä ana- 
bhijnätapürväh.Katamästisrah. 
Ye Tcecitte Mahapi srama- 
ndbrähmanäh Icämehliyo 'na- 
vakrstakäyä viharanti sma 
Jcämebhyo 'navokfstacittäsca 
viharanti sma, ycipi caisäm 
Tiämesu nandih kamesu rägah 
kämesu chandah kämesu trsnä 
Tcämesu pipäsä (kamesu mür- 
chä) *) hämesu pai'idähah 
kämesvadhyavasänatä säpya- 
nupasäntä; kirn cäpi te atmo- 
pdkramihäm sariropatäpikäm 
duhkäm twräm kharäm katu- 
Tcäm kmsinä,T^3km vedanäm veda- 



Mahävastu ed. Senart II. 

p. 121 ff. 
Gayäsirse parvate viharanta- 
sya tisro upamä praUhhäyen- 
suh pürv^e asrutä caiva asru- 
tapürvä ca avijnätä eaivävij- 
iiätapürvä ca. Katamä tisro. 
Ye Tii hecidbhavanto sramanä 
vä hrähmanä vä ImmeJii amja- 
pakrstäkäya viliaranti avya- 
paJcrstacittä ye pi ceme kä- 
mavitarkä Icämasnehä Icäma- 
paridägha kämädhyavasänä te 
pi sänam bhavanti aprativinitä ; 
kimcäpime bhavanto sramanä 
vä brähmanä vä ätmopakra- 
milmm sariropatäpikäm duli- 
Tdiäm twräm kharäm Icatu- 

• ■ • • ■ 

Mnte vedanäm vedayanti, 
atha khalu dblia'üya eva te 



1) Die wörtlich mit S^ übereinstimmenden Ausdrücke sind 
kursiv gedruckt. Der Mahävastu-Bericht ist im folgenden mit N^^, 
der des Lalitavistara mit N2 bezeiclmet. Bei letzterem konnten die 
Änderungen im Text, die die Ausgabe von Lefmann (Halle 1902) 
bringt, nur selten verwertet werden, da sie, solange die Varianten 
nicht ediert sind, nicht kontroliert werden können. 

2) Diesen Si entsprechenden Ausdruck bringt Lefmann in 
Klammern-, die anderen Ausgaben erMübnen ihn nicht. 
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yante, atha tSiYlijahJiavyä eva uttarimanusyadharmasyajnä 



te uttari maniisyadharmäda- 
lamäiyajwäwa(^ars?maviäesam 
säksätkavtiim. Tadyathäpi nä- 
nia puruso 'gnyarthT jyotirga- 
vesi jyotim paryesamänali sa 
ardram MsthamädäyäräYäm 
cottsirB.ra.nimudaTce praksipya 
mantlilyäd abhavyo 'sävagni- 
mutpädayitum tejah prädus- 
Icartim : evameva ye ime sra- 
manabrähmanäli kämebhyo 'na- 
vakrstakäyä anavakrstacittäs- 
ea viharanti, yäpyesäm kä- 
mesu nandih pe — 
katukäm vedanäm vedayante, 
atha tarhyabhavyä evottari 
manusyadharmädalamävyajüä- 
nadavsanavisesam säksätkar- 
tum. Jyam Bodliisattvasya 
prathamä upama pratibhäti 
sma. 

Bhüyascäsyaitadabhiit : Ya 
ime ^ramanabrähmanäh käme- 
bhyo vyapakrstakäyacittä vi- 
havanti, yäpi tesäm käinesii 
uandlti sarvam (pürvavat) kar- 
tavyam yävajjyotim parye- 
sata iti. Sa ardram hastham- 
ädäya stliale sthäpayitvä är- 
dräm cottaräi'anim manthi- 
yäd; abhavyo 'sävagnimutpä- 
dayitum. Evameva ya ime 
sramanabrähmanä iti sarvam 
pTirvavatkäiyam yävadabha- 
vyä iittari . . . säksätkartum. 
lyam dvitiyä upama prati- 
bhäti sma, pürvamasrutä cä- 
vijüätä. 

1) Vgl. Anm. S. 6. 

Dutoit, Duskaracaryä des Bodhisattva. 



näye darsanäye sambodhäye. 
Sayyathäpi näma iha puruso 
ägacehe jyotiarthiko jyotiga- 
vesi jyotim paryesamäno so 
ardre Jcästhe sasnehe ärdräye 
uttaräranlye antodake dbM- 
mantlianto abhavyä tejasya 
abhinirvartanäye jyotisya prä- 
durharmäya'. evameva bha- 
vanto sramanä vä brähmanä 
vä ätmopakramikäm sariropa- 
täpikäm duhkhäm tivräm kba- 
räm katukäm vedanäm veda- 
yanti, atha khalu abhavyä eva 

te sambodhäye. Ayam 

khalu me bhiksavah Gayäsirse 
parvate viharantasya pratha- 
mä upamä prahihhäti pürve 
asrutä caiva asrutapürvä ca 
avijfiätä caiva avijnäta pür- 
vä ca. 

Tasya me bhiksavah etada- 
bhflsi: Ye hi kecidbhavanto 
sramanä vä brähmanä vä kä- 
mehi vyapakrstakäyä viharanti 
avyapakrstacittä^) evamime 
kämavitarkä pe — puruso äga- 

ccheyä jyotyarthi sthale 

pi abhimanthanto pe — vya- 
pakrstakäyä viharanti avyapa- 
krstacittä . . . sambodhäye. 
Ayam khalu . . . dvitiya upa- 
ma pratihhäye pürve . . avi- 
jüätä caiva avijnätapürvä ca. 
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iPunarapavam ya ime pe — 
tadapyesämupasäntam, kimcä 
pi te . . . . Atha khalu punar- 
bhavyä eva te uttavi . . . säk- 
sätkartiim, Tadyathäpi iiämeha 
syätpuruso .... pavyesamänah 
sa suskam Icäsiliamädäya sus- 
käm cottaräranim stiiale pra- 
tisthäpya mantJilyät, sa bha- 
vyo .... prädnskartum : eva- 
meva pe — Atha ca punarbha- 
yyä eva . . . säksätkartum. 
lyam trtlyä upamä pratibhcdi 
sma asrutapwvä cävijiiätä- 
pürvä ca. 



Atha khalu bhiksavo Bodhi- 
sattvasyaitadabhüt : Ahamkhal- 
vetarhi kämebhyo vyapakrsta- 
käyö viharämi vyapakrstacit- 
tasca, yäpi me kämesu iianditi 
sarvam yavattadapi me npa- 
säntam, kirn cäpyahamätDiopa- 
kramikäm sarlropatäpikäm diih- 
khämiti peyälam yävadveda- 
Däm vedmi. Atha khalvaham 
bhavya evottari nianusyadhar- 
mädalamäryajnänadarsanayise- 
sam säksätkartum. 

Iti hi bhiksavo Bodhisattvo 
yathäbhipretam Gayäyäm vi- 
hrtya Gayäsirse parvate jaü- 
ghävihäramanucankramyaraä- 
no yenoruvilvä senäpatigräma- 
Ä;astadaüusrtas iadanupräpto 
'bhüt. Taträdräksinnadlm Nai- 
ranjanämacchodakäm süpatir- 
tJiäm präsädikaiäca druraagul- 



Tasya me bhiksavah etada- 

bhüsi: Ye kecidbhavaiito 

vyapakrstacittä .... prativimta 
atha khalu bhavyä evante 
uttarimaiiusyadharmasya jna- 
näye darsanäye sambodhäye. 
Sayyathäpi . . . ägacehe jyoty- 
arthiko ... so suskahästhe 
vigatasnehe suskäye uttarära- 

mye sthale prädurkar- 

mäye: evameva pe — . Atha 
khalu bhavyä te ... sambodhäye. 
Aycm khalu . . . tftiyä upamä 
pratihhäye pürve asrutä caiva 
asrutapürvä ca. Imä khalu . . . 
viharamtasya tisrä upamä pra- 
tibhäyensuh pürve ... ca. 

Tasya me bhiksavah etada- 
bhüsi : Aham khalu kämehi vya- 
pakrstakäyo vihareyam vya- 
pakrstacitto, ye pi cime käma- 
vitarkä kämasnehä kämapari- 
daghä kämädhyavasänä te pi 
mahyam prativinitä, kimcäpya- 
ham ätmopakramikäm sarlro- 
patäpikäm duhkhäm tivräm 
kharäm katukäm vedanäm ve- 
dayämi. Atha khalu bhavyä 
evamaham uttarimanusyadhar- 
masya jnänäye darsanäye 
sambodhäye. 

Sa khalvaham bhiksavah 
tathädarsanasamäno yena Uru- 
vilvä senäpatigrämastadava- 
särim tadanupräptah. Taträ- 
dräksit (!) vrksamüläni präsädi- 
känida sarnlyäni präntäni vi- 
viktäni vigatavyasanäni vigata- 
janapadäni manojnahradasay- . 
yakäni pratisamlayane ärüpy- 
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mairalamkrtäm samantatasca 
gocaragrämäm. Tatra klial- 
vapi Boclhisattvasya mano 'ti- 
va prasannamabhüt : Samo 
vatäyam bluimipradeso rama- 
nlyali pratisamlayanänurüpah*, 
paryäptaYnidam prahänclrtM' 
Icakulaputrcmßhsim ca prahä- 
närtln. Yanvahamihaiva tis- 
tlieyam. 

(Im Lalitavistara folgt mm 
die S. 57—61 angefülivte Stelle 
über die Yerschiedenartigen 
Praktiken der Asketen). 

ed. Calc, p. 315, 1. 5-, ed. 
Lefmann p. 251, l. 4. 

Nisadya ca svakäyam cetasä 
nigrlinite sma. Tato me bhik- 
savo baimantikäSYastarätrisu 
tatbä käyam nigrhnato nispl- 
dayatah JcaJcsäbhyämapi sve- 
däh prasravanti sma, lalätädapi 
svedäh prasravanti sma, bhü- 
mau nipatanti sma, avasyäyanta 
nsmäyanto bäspäyantali. Tad- 
yathäpi näma halavänpuruso 
durhalataram purusam gri- 
Yäyäm grbltvä nisptdayet: eva- 
meva bhiksava imam käyam 
cetasä nigrhnato nispidayatah 
JcalcsäMyämapi svedah pra- 
sravanti sma bäspäyantali. 

Tasya me bhiksava etada- 
bhüt : Yanvahamäsphanaham 
dhyänam dhyäyeyam. Tato 
me bbiksava äspbänakam dbyä- 
nam dbyäyato mukhato näsi- 
'kätascäsväsaprasmsävupani- 
ruddhäväbhütäm.^Qxmi.fM^x^-' 



äni, samantena ca gocafagrä- 
mäni nätidüräni nätyäsannäni 
ägamanagamanasampannäni. 
Samam ca bhümUhägam na- 
dim ca Nairanjanäm samäm 
setahäm sampannärtbäm suei- 
sampannatoyäms?/awd!awäwäm 
drstvä ca pimah me ativa ma- 
nah prasäde: Alam punab me 
sruddbäya pravrajitasya Icu- 
laputrasya prahänäye; yam 
nimäbam ihaiva prabänam pra- 
baveyam. 



Sa khalvabam bhiksava ida- 
meva käyam cetasä evam ceta 
ahhinigrhne dbhinipide. Tasya 
me bbiksavah idameva käyam 
cetasä evam ceta äbhinigrh- 
nato äbhinipldato Tcacchehi 
svedä muktä bbümyäm nipa- 
titä üsmäyensu väspäyensuh 
mukhato lalätäto svedä muktä 
bbümyäm nipatitä üsmäyensu 
väspäyensuh. Sayyathäpi nä- 
ma hMTcsavo halaväm puruso 
durhalam purusam griväyäm 
grbltvä abhinigrhne dbhini- 
pide: evameva bhiksava ida- 
meva käyam cetasä 

väspäyensuh. 

Tasya me bhihsava etada- 
bhüsi: Yam nünäham asphä- 
naham dhäyeyam. Sa khal- 
vapi bhiksavo muMiato näsi- 
Ä;äsrotrehi ca äsväsaprasväsä 
uparundhi. Tasya me hhiJc- 
savah mukhato ca nasikä- 
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bhyämuccasabdä maliäsabdä 
niscaranti sraa. TadyatJiäpi 
näma karmäragargäryäm ma- 
thyamäiiäyämuccasabdo maJiä- 
säbdo üiscarati: evameva me 
bhiksavo mukhanäsikäbliyäm- 
äsväsaprasväsmuparuddhä- 
vabhütäm äroticbidräbhyämue- 
casabdo mabäsabdo niscarati 
sma. 

Tasya me hhiksava etada- 
hhüt: YanvahamhhZijSi äsphä- 
ndkam dliyänam dhyäyeya- 
miti. Tatome hJiiksavo muklia- 
näsikäsrotränyuparuddliäni 
cäbhüvan. Tesamuparuddhesu 
väyurürdham sirahkapälamu- 
panihanti sma. Tadyatbäpi 
üäma bhiksavah puriisah kun- 
dayä äaktyä sirahkapälaranpa- 
haiiyäd : evameva me bhiksavo 
mukhanäsikäsrotresüpavnddhe- 
su äsväsaprasväsä ürdham si- 
rahkapälamupanig'bnaiiti sma. 



Täm cävasthäm drstvä Bo- 

• • • • • 

dhisattvasya tatra Jceciddevä 
evamdhuh: Kastam bho Tcäla- 
gato vatäyam Siddhärtbah ku- 
märah. Apare evamähuh: Na- 
yam Mlagatah'^ api tu dhy- 
änavihära eso 'rhatamevcm- 
vidha iti. 

[Es folgen einige Verse, die die 
Götter bei dieser Gelegenheit 
sangen; dann benachrichtigen 



^rotrehi ca äsväsaprasväsä 
uparudhvä ubhayato Mrna- 
sVoi^ravivaräntarehi uccasabdo 
mahäsahdo vltisamcareDSuh. 
Sayyathäpi Tcarmäragargari 
dhamyamänä iiccasabdama- 
häsabdä bhavati: evameva 

hhiksavah miikhato ca 

vitisamearensnh. 

Tasya me hhiksava etada- 
hJiüsi: Yam nünäham bhüyasä 
mätrayä äspMnalcam dliyäye- 
yam. Sa khalvaham hMlcsavah 
mukliato ca näsikäsrotrehi ca 
ubhayato ca Ä;arwflsrotraviva- 
räu tar ehi äsväsaprasväsänu- 
parundhe. Tasya me bhiksa- 
vah mnkhato äsväsa- 
prasväsä orudhvä ürdhvam 
sirsakapälam vätä praharensuh 
samuttarensuh. Sayyathäpi 
näma bhiksavah goghätalco 
vä goghatdkänteväsi vä t%k- 
snena govikartanena gävTye 
sirsakapälam däleya sampra- 
däleya cchindeya parikartaye 
samparikartaye: evameva mu- 
khato samuttarensuh. 

Dieser A])satz fehlt im Ma- 
hävastu. 
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sie Mayädevi von dem Zustaud 
ihres Sohnes. Diese sucht ihren 
Sohn von seinem Ringen abzu- 
bringen, doch der Bodhisattva 
beruhigt seine Mutter und sie 
verlässt ihn getröstet.] 

Tasya me bhiksava etada- 
büt: Santyeke sramanabräh- 
manä ye 'Ipähäratayä sud- 
dhim manyante. Yanvahamal- 
pähäratayä pratipadyeyamiti. 
Abhijänämyaham bhiksava eka- 
mevädvitlyam kolamähäramä- 
hartum. Syätkhalu punarbhik- 
savo yusmäkam esä buddhih: 
Mahattaram tatra käle kolamä- 
slditi. Na khalvevam drastavy- 
am, atha khalviyadeva tatra 
käle kolamabhüt. 

Tasya me bhiksava ekameva 
kolamähäramähärato 'dvitlyam 
käyo 'tyartham karsito 'bhüd- 
durbalah. Tadyathäpi nclma 
dhihsava äsUakzjparmni vcl 
Tcäläparväni m evameva me 
' ngapratyangänyabJiüvan. Ta- 
dyathäpi näraa karkatapärsukä 
evameva me pärsukä abhüvan. 
Tadyathäpi näma vähanakära- 
saläyäm vä hastisäläyäm vä 
ßrnäyämübhajsito vivrtäyäm 
gopänasycmia.Yikä,BG'd viräjante 
vyavabhäsante evameva me 
pärsulm antahkäye ubhayato 
viräjante sma vyavabhäsante 
sma. Tadyathäpi näma vsar- 
tanyä venyunnatävanatä bha- 



Tasya me bhiksavah etada- 
bhüsi: Santi ihaiva keci sud- 
dhim prajnäpayanti te kolam 
pi ähäramähäranti kolacchal- 
lam pi ähäramähäranti koloda- 
kam pi pibanti vividhähi pi 
kolavikrtihi yäpenti. Yam nü- 
näham ekam kolamadvitlyam 
ähäramähäreyam. Sa khalva- 
ham bhiksavah ekam kolama- 
dvitlyam ähäramähäre. 



Tasya me ayam käyo adhi- 
mätrakrsatämanupräpto abhüsi 
adhimätrakrsatämanupräpto a- 
bhüsi. Sayyathäpi näma Jeäla- 
parväni vä'^) evameva me 
amgäni äbhünsuh. SayyatMpi 
nama ajapadam vä ustrapa- 
dam vä evameva me pärsukä 
abhimsuh. Sayyathäpi näma 
ubhayato pärsve vivrtäyäm 
vähanägära5ßZä^äm gopäna- 
siye antaräni vivatäni vTtilo- 
keusuh vitikäsensu evameva 
pärsuUhäni pär^ulikäntaräni 
vibaddhäni vitilokensuh vltikä- 
sensuh. Sayyathäpi näma vat- 
tanaveni unnatävanatä eva- 
meva prsthaTcanthakäni ahhü- 



1) Der Ausfall von asita- oder asitakiparväni, das bei der 
anähäratä auch iin Mahävastu steht, ist wohl nur zufällig; sonst 
hätte das vä keinen Sinn. 
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vati samavisamä evam me 
prsthikantJiäko 'hliüdunnatä- 
vanatah «amavisamah. Tad- 
yathä tihtakälähtistarum lüna 
ämläno bhavati sammlänah 
samutjßutakajäta evameva si- 
ra ämlänamabhütsammlänam 
samutputakajätam. Tadya- 
thäpi näma grlsmänäm paäei- 
me mäse MpatäraM düragatä 
bhavanti krcchrena samprakä- 
syante evameva mQ'lssßärokau 
düragatävabhütäm krcchrena 
samprakäsyete sma. Tadyathä- 
pi ?«ßmßjapadam vostrapa- 
dam m evameva me kaksä- 
kuksivaksädlnyabhüvan. Tato 
yadaham 'bhtksavah päninä 
Tcuksim sprsämiti prsthikanta- 
'kameväspräksam uttisthämlti 
cäpisamskurvamstathaiij«vß- 
leuljah präpatam^); tatab krc- 
cbrenotthito 'pi pämsukrtäni 
gäträni päninä pramrjato me 
pütiromäni käyäechlryante 
sma. Yäpi me 'bhütpauränl 
subhavarnatanub säpyantara- 
dhädyathäpldam rüksapradhä- 
nam prahitätmanab. Säman- 
täsca me g'ocaragrämaväsina 
ev.am.samjäDante sma: Käläko 
vata hhoh sramano Gautamah, 
madgurachavirvata bhoh sra- 
mano Gautamah. Yäpyasya- 
bbütpauränl siibhavarna nibhä 
säpyantarhitä. 



si unnatävanatäni. Sayyathä- 
pi nämä grismänäm pascime 
mäse u&npäne tidäkatäralcä 
düragatä gamlMragatä krc- 
chradarsanäya prakäsenti eva- 
meva me aTcsisu äksitäralcä 
ahhünsuh düragatä gambMra- 
gatä krcchradarsanäya prakä- 
sensub. Sayyathäpi näma sä- 
radikaniifc^äZä&w haritacchin- 
nam ämilätam bhavati sam- 
milätam samputajätam eva- 
meva sfff ßkapälam abhüsi ämi- 
lätam sammilätam samputajä- 
tam. Sa kbalvaham bhiksavab 
purimam käyam parigrTimsy- 
ämiti prsthimakam äbliini- 
grhne\ iicchresyanti tatraiva 
apaTcuhjako prapatämi. Sa 
khalvabam bhiksavah sädhii ca 
snstu ea abhisamskärena uc- 
cbretvä pämsukrtäni gäträni 
päninä parimärjeyam. Tasya 
m.e hhiJcsavah pämsukrtäni gä- 
träni päninä pramärjato püti- 
müläni romäni Icäye ^iryen- 
suli. Api bi jitam janapadagrä- 
mehi striyo purusä ca evamä- 
hansuh: KälaJw däni sramano 
Gautamo, syämalco däni sra- 
mano Gautamo, madguraccha- 
vi däni sramano Gautamo. 
Yäpi cesä subhatanuvarnasu- 
bbä säpi me antarhitä etinä 
evam lühaprahänena. 



l) Lefmann hat „avakubjah prayämena präpatam", die Calciit- 
tncr Ausgabe „kubjäh präpatantah". Das von Foucaux rait B 
bezeichnete Manuskript gibt die richtig scheinende Lesart ^laibjah 
präpätan". 
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Tasya me bhiksava etada- 
bhüt : Yanvaham bhüyasyä 
mätrayälpähäratayä pratipad- 
yeyamiti: [Hierauf wie oben, 
nur statt hola tandula, dann 
üla] 

. Tasya me bhiksava etada- 
bhüt: Santyeke sramanabräh- 
manä ye 'nähäratayä suddhim 
manyante. Yanvaham sarvena 
sarvainanäMratäyai pratipa- 
dyeyamiti. Tato 'ham bhiksa- 
vo 'nähärasya käyo 'tiva susko 
'bhüt krso durbalah. Tadya- 
thäpi iiämäsitakiparväni pe — 
säpyantarhiteti. ßäjäpi tadä 
Suddliodauah pratipratidiva- 
sam Bodhisattvasyäntike dü- 
tam presayati sma. 

[Es folgt im Lalitavistara 
der S. 62 ff. behandelte zweite 
Exkurs und hierauf, denSchluss 
des 17, Adhyaya bildend, die 
poetische Fassung der duska- 
racaryä.] 

Lal-Vist. XVIII, ed. Lefm. 
p. 263, ed. Cale. p. 329 (nach 
der Versuchung durch Mära). 

Atha Miälu hhiJcsavo Bo- 
dhisattvasyaüadäbTiut: YeJce- 
cicchramanä IräJimanä vä 
öjföjfäwßgratopratyutpannesva- 
dhvasvätmopaJcramikäm ^a- 
rlropatäpikäm duIiJcJiäm tiv- 
ram kharäm Jcatukämamanä- 
päm vedanäm vedayanti etä- 
vatparamam te duhkhamanu- 
bhavanti. Tasya me bhiksava 
etadabhüt : Anäyäpi khalu mayä 
caryayänayäpi pratipadä na 



[Dann genau so wie oben, 
nur statt hola zuerst tandula, 
dann tüa.] 



Tasya me bhiksavah etada- 
bhüsi: Santi khalu ihaike bha- 
vantah sramanabrähmanäh sar- 
vaso anähäratäyai suddhim 
prajnäpayanti. Yam nünaham 
sarvaso anähäratäye yratipa- 
dyeyam. Tasya me bhiksavah 
sarvaso anähäratäyai pratipan- 
nasya ayam käya adhimätram 
krsatäpräptab abhüsi. Sayya- 
thäpinäma kälaparväni aslta- 
parväni vä pe - evamlühaprahä 
naye. 

(Im Mahävastu schliesst sich 
unmittelbar an das Voraus- 
gehende der Entschluss an zu 
einer natürlichen Lebensweise 
zurückzukehren.) 



Tasya me hJiiksavah etada- 
hhüsi: Ye Tcecidhh'äYSLJitah sra- 
manä vä hrähmanä vä ätmo- 
paTcramikäm sarlropatäpikäm 
duJikliäm tivräm kharäm ha- 

• • • • 

tukäm vedanäm vedayanti 
ettavatjpäramÜQ imam pi ke- 
näpi sambhunanti. AtUam bhik- 
savah adhvänam etaraMm pi 
bhiksavah pratyutpanne ye ke- 
cid bhavanto sramanä pe — 
sambhunanti. Na Mio ptuna^ 
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rdham abhijänämi imäye dus- 
karacärikäye Xüm^i^uttanma- 
nusyadharmam alamäryam 
jnänadarsanam visesädhiga- 
mam säksätkartum ; näyarn 
mävgam bodhäya. 



kaiScidMif«re manusyadJiarmö- 
dalamäryajnänadarsanavise- 
sdh säksätkrto; näyam märgo 
bodher näyam märga äyatyäm 
jätijarämaranasambhavänäma- 
stamgamäya. Syättadanyo mär- 
go bodher äyatyäm . . . astam- 
gamäyeti. 

Tasya me bhiksava etada- 
bhavat: Yadaham^^Ywrudyane 
jamhuccJiäyäyäm nisinno vi- 
viktam Icämairvmlctam päpa- 
kSiirakusälairdJiarmaih savi- 
tarJcam savicäram vivekajam 
prztisukham prathamam dhy- 
änam upasampadya vyähär- 
sam yävaceaturthadhyänamu- 
pasampadyavyähärsam.%ätea 
märgo &oc?Äeyjätijarämarana- 
dubkhasamudayänäraasambba- 
väyästamgamäyeti. Tadanu- 
säri ca me vijnanamäbTiüt: 
Sa märgo hodTieriti. 

Tasya mamaitadabhüt: Na- 
san märgah sakya evam daur- 
balyapräptenäbhisamboddhnm; 
sa cetpunarahamabbijftajnäna- 
balenaiva lüham durbalakäya 
eva bodhimandamupasamkra- 
meyam, na me pascimä jana- 
tänukampitä syät, na eaiva 
märgo' bodheh. Yanvahamau- 
därikamähärämährtya käya- 
balasthäm samjanayya pascäd- 
bodhimandamupasamkrame- 
yam. 

Es folgt nun im Lal.-Vist. wie im Mahävastu eine Stelle, 
wie die Götter den Bodhisattva bereden wollen, er solle keine 
regelmässige Nahrung zu sich nehmen, sondern sie wollten ihm 
dafür göttliche Labung durch seine Poren einflössen; der 



Abhijänämi Jchalu puna- 
raham pürve pravrajyäyai 
apravrajito pituh Sähyasya 
udyänabhümlye sltaläyämjam- 
huGcMyäyäm paryamkena ni- 
sinno viviMam Mmaih viviJc- 

• • • • • 

tarn ^sipsiksLiraTcusalairdhar- 
maih savitarJcam savicäram 
vivekajam pritisuTiham pra- 
thamam dhyänamupasampa- 
dya viharämi. Syätkhalu pu- 
nah so märgo hodliäya. Tasya 
me bhiksavo vasato tadanusäri 
vijnänamudapäsi : Sa eva 
märgo hodhäye. 

Na lihalu puna so märgo 
lahhyo Icfsena vä durbalena 
väkräntakäyena vä sarvaso vä 
anähäratäy e pratipannena. Yam 
nünäham audarilcamäliäram- 
ahareyam. 
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Bodhisattva aber beharrt bei seinem Entschluss, da er sonst 
durch sein Yermeintliehes Fasten die Leute nur täuschen würde. 
Siehe unten S. 66 ff. 

Den folgenden Passus hat nur der Lalit.-Vist., während 
er im Mahäv. fehlt: 

Atha khalu bhiksavah paiieänäm bhadravarglyänämeta- 
dabhüt: Tayäpi tävaccaryayä tayäpi tävatpratipadä sramanena 
Gautamena na sakitum kimciduttari manusyadharmädalaraärya- 
jnänadarsanavisesam säksätkartum. Kim punaretarhyaudärika- 
mähäramäharansukhanikoyogamanuyukto yiharaimaYyakto bälo 
ayamiti' ea manyamänä Bodhisattvasyäntikätprakrämamste Vä- 
ränasim gatvä Rsipatane mrg-adäve vyähärsuh. 



Übersetzung des Mahävastu-Berichtes (die Version des Lal.- 
Vistara ist, wo sie abweicht, in Klammern hinzugefügt): 

Als ich auf dem Berge Gayäsirsa verweilte, gingen mir 
drei Gleichnisse auf, vorher nicht gehörte, vorher nicht er- 
kannte. Welche drei? Welche Herren Asketen und Brähnianen 
irgendwie sich körperlich von den Lüsten nicht freigemacht 
haben und sieh geistig nicht von den Lüsten freigemacht haben 
und deren Lustverlangen, Lustliebe, Lustfieber, Lustvorliaben 
immer noch nicht gebändigt ist, (L.-V. deren Wohlgefallen an 
den Lüsten, deren Leidenschaft zu den Lüsten, deren Freude 
an den Lüsten, deren Durst nach den Lüsten, deren Gier nach 
den Lüsten, Verblendung nach den Lüsten, Fieber nach den 
Lüsten, deren Lustvorhaben nicht beruhigt ist) ; ferner empfin- 
den diese Herren Asketen oder Brähmanen ein an sie heran- 
tretendes, ihren Körper quälendes, unbehagliches, stechendes, 
scharfes, beissendes (L.-V. unangenehmes) Gefühl: dann sind 
diese unfähig zu der menschliche Lehre übertreffenden Er- 
kenntnis, Einsicht und Erleuchtung. (L.-V. dann sind diese jetzt 
unfähig die Besonderheit der menschliche Lehre übertreffenden 
sehr edlen Erkenntnis und Einsicht sich vor Augen zu stellen.) 
Wie, wenn ein Mann käme, der Feuer will, der Feuer sucht, 
auf Feuer aus ist, und auf einem nassen, harzigen Holz mit 
einem nassen oberen Reibholz im Wasser reiben würde, er un- 
fähig wäre die Flamme zu stände zu bringen, das Feuer sicht- 
bar werden zu lassen, (L.-V. und ein nasses Holz nähme und 
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ein nasses oberes Reibholz in das Wassei' werfen und damit 

reiben würde,) ebenso .... 

[Das zweite und dritte Gleichnis entsprechen dem ersten 
mit den Abänderungen wie bei l^^; nur hat das Mahä- 
vastu beim 2. Gleichnis: „die sich körperlich von den 
Lüsten freigemacht haben, geistig aber noch nicht", und 
beim 3. Gleichnis: „auf einem trocknen, harzfreien Holze."] 
Darauf kam mir, ihr Mönche, folgender Gedanke: „Ich 

habe mich körperlich und geistig freigemacht von den Lüsten 

also bin ich fähig zu der menschliche Lehre über- 



treffenden Erkenntnis, Einsicht und Erleuchtung." (Lal.-Vist. 
gibt auch hier denselben Wortlaut wie im ersten Gleichnis.) 
Nachdem ich nun, ihr Mönche, diese Einsicht gewonnen 
hatte, begab ich mich nach Üruvilvä, dem Heerführerdorfe, 
und gelangte dorthin. Da sah ich liebliche Baumwurzeln, ab- 
getrennte Ränder, einsame Stellen, frei von Neigungen, frei von 
Menschen, reizende Wasserbetten, geeignet zum Zurückziehen 
in die Einsamkeit, und auf allen Seiten Wiesen und Dörfer, 
nicht zu ferne und nicht zu nahe, Gelegenheit zum Kommen 
und Gehen bietend. Und als ich das passende Fleckchen Erde 
und den Fluss Nairanjanä sah, der gleiehmässig, hell, passend, 
mit klarem Wasser dahinfloss, da wurde mein Gemüt sehr er- 
freut und ich dachte: „Passend ist dies Pur mich zum Ringen, 
der ich als Sohn eines edlen Geschlechts freiwillig die Welt 
verlassen habe; wie, wenn ich nun hier dem Ringen obliegen 
würde!" 

(Lal.-Vist. : Nachdem nun der Bodhisattva nach Belieben 
zu Gayä verweilt hatte auf dem Berge Gayäsirsa, begab er 
sich zu Fuss gehend nach üruvilvä, dem Heerführerdorfe, und 
gelangte dorthin. Dort sah er den Fluss Nairanjanä mit seinem 
klaren Wasser, mit einem guten Ufersteg versehen und mit 
lieblichen Bäumen und Sträuchern geschmückt, und auf allen 
Seiten Wiesen und Dörfer. Da wurde das Gemüt des Bodhi- 
sattva sehr erfreut und er dachte: „Passend fürwahr ist das 
reizende Fleckchen Erde, geeignet zum Zurückziehen in die 
Einsamkeit-, passend ist es für einen Sohn aus edler Familie, 
der vorhat zu ringen, und ich habe vor zu ringeü. Wie, wenn 
ich hier bliebe!") 

Da zwang ich, ihr Mönche, den Körper mit dem Geiste 
und den Geist nieder und drückte ihn nieder. (Lal.-Vist. : Als 
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er sich niedergelassen hatte, zwang er den Körper durch den 
Geist nieder.) Während ich so . , . . niederdrückte (Lal.-Vist. 
während ich in den acht Winternächten .... niederdrückte), 
fielen aus den Achselhöhlen die Schweisstropfen hernieder auf 
die Erde und verdampften und verdunsteten; und auch vom 
Antlitz, von der Stirn fielen . . . und verdunsteten. (Lal.-Vist. : 
auch von der Stirne flössen die Schweisstropfen herab und 
fielen auf die Erde, sie geraunen, verdampften, verdunsteten.) 
Wie wenn, ihr Mönche, ein starker Manu einen schwachen 
(Lal.-Vist. schwächeren) Mann am Nacken fasste und nieder- 
drückte, niederzwänge, so . . . und verdunsteten. 

Darauf kam mir, ihr Mönche, folgender Gedanke: „Wie, 
wenn ich mich nun in die Äsphänaka-Exstase ^) versenken 
würde?" Und ich hielt, ihr Mönche, von Mund, Nase und 
Ohren 2) das Ein- und Ausatmen zurück. Als ich so von Mund, 
Nase und Ohren das Ein- und Ausatmen zurückhielt, kamen 
zu beiden Seiten aus dem Innern der Ohrlöeher ein hoher Ton, 
ein lauter Ton heraus. (Lal.-Vist. . . von Mund und Nase das 
Ein- und Ausatmen zurück. Und aus den beiden Gehörgängen 
kamen hohe Töne, laute Töne hervor). Wie ein Schmiede- 
blasebalg, wenn er geblasen wird, hohe und laute Töne von 
sich gibt, so . . . heraus. (Lal.-Vist. : wenn er geschüttelt wird). 

Da kam mir, ihr Mönche, folgender Gedanke: „Wie, wenn 
ich mich noch mehr in die Äsphänaka-Exstase versenken 
würde?" Und ich hielt, ihr Mönche, von Mund, Nase, Ohren 
und auf beiden Seiten vom Innern der Ohrlöcher das Ein- und 
Ausatmen zurück. Während ich so . . . zurückhielt, stiegen 
Luftströmungen nach oben und trafen auf die Hirnschale und 
durchbrachen sie. Wie, ihr Mönche, ein Metzger oder Metzger- 
lehrling mit einem scharfen Sehlachtmesser einer Kuh die Hirn- 
schale aufreissen, zerreissen, spalten, umsehneiden, rings um- 
schneiden würde, so ... . durchbrachen sie. 

(Lal.-Vist. Da verschloss ich Mund, Nase und Ohren. 
Als diese verschlossen waren, traf eine Luftströmung nach 
oben auf meine Hirnsehale. Wie ein Mann mit einem stumpfen 
Speer die Hirnschale treffen würde, so trafen, als ich Mund, 
Nase und Ohren verschloss. Ein- und Ausatmen nach oben auf 
meine Hirnschale.) 

1) Yg\. den Exkurs am Ende der Abhandlung. 

2) Vgl. S. 33. 
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[Lal.-Vist. allein: Als nun einige Gottheiten diesen Zu- 
stand des Bodhisattva bemerkten, sprachen sie: „0 weh, ge- 
storben wahrlich ist der Prinz Siddhärtha." Andere sagten: 
;,Er ist nicht gestorben, sondern der Exstasezustand der Hei- 
ligen ist solcher Art.''] 

Darauf kam mir, ihr Mönche, folgender Gedanke: „Es 
gibt da einige, die die Reinheit lehren-, diese nehmen die 
Brustbeere als Nahrung und die Brustbeerenrinde als Nahrung 
und trinken Brustbeerenwasser und nähren sich von verschie- 
denen Zubereitungen der Brustbeere. Wie, wenn ich nun 
eine Brustbeere, keine zweite, als Nahrung zu mir nähme?" 
und ich nahm eine Brustbeere, keine zweite als Nahrung 
zu mir. 

(Lal.-Vist.: „Es gibt einige Asketen und Brähmanen, die 
durch geringe Nahrungsaufnahme die Reinheit (zu erlangen) 
glauben. Wie, wenn ich zu geringer Nahrungsaufnahme ge- 
langte?" Ich erinnere mich, ihr Mönche, eine einzige Brust- 
beere, keine zweite, gegessen zu haben. Da könntet ihr nun, 
ihr Mönche, folgendes meinen : „Grösser war in der damaligen 
Zeit eine Brustbeere". So ist aber nicht zu glauben, sondern 
eben so war in der damaligen Zeit eine Brustbeere.) 

Da gelangte dieser mein Körper zu übermässiger Mager- 
keit, er gelangte zu übermässiger Magerkeit. (Lal.-Vist.: Als 
ich, ihr Mönche, nur eine Brustbeere als Nahrung zu mir nahm 
und keine zweite, wurde mein Körper überaus mager und 
sehwach.) Wie Käla-Knoten so waren meine Glieder. (Lal.- 
Vist. : Wie Äsltaki- oder Kälä-Knoten so wurden meine grösseren 
und kleineren Glieder.) Wie ein Ziegenhuf oder ein Karaelhuf 
so wurden meine Rippen. (Dieser Vergleich steht im Lal.-Vist. 
als letzter vor „wenn ich mit der Hand meinen Bauch be- 
fühlen wollte"; und zwar in der Form „wie ein Ziegenhuf 
oder ein Kamelhuf so waren meine Achselhöhlen, mein Bauch, 
mein Leib u. s. w."*, statt dessen hat der Lal.-Vist. hier „wie 
die Rippen eines Krebses so waren da meine Rippen.") Wie 
an einem auf beiden Seiten geöffneten Wagnerhause die Dach- 
sparren nnd die Zwischenräume geöffnet gesehen werden, sicht- 
bar sind, so wurden meine Rippen und die Zwischenräume der 
Rippen miteinander verbunden gesehen und waren sichtbar. 
(Lal.-Vist, : Wie an einem alten Wagnerhause oder Elephanten- 
hause, das auf beiden Seiten offen ist, die Dachsparren und 
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ihre Zwischenräume hervorragen, hervorleuchten, eben so ragten 
meine Rippen im Innern des Körpers hervor und leuchteten 
hervor.) Wie eine gedrehte Haarflechte erhoben und eingesunken 
(Lal.-Vist. und eben und uneben) ist, so war mein Rückgrat 
erhoben und eingesunken. (Lal.-Vist. und eben und uneben.) 
Wie im letzten Monat des Sommers in einem Brunnen die 
Wasserspiegel fern, tief, schwer zu sehen erscheinen, so waren 
in meinen Augen die Augensterne fern, tief und schwer zu er- 
blicken sichtbar. (Im Lal.-Vist. steht dieser Vergleich nach 
dem mit dem Kürbis ; es fehlen die Worte „in einem Brunnen" 
und „in meinen Augen.") Wie ein herbstlicher bitterer Kürbis, 
der grün gespalten ist, welk wird, ganz welk und faltig, eben 
so wurde meine Hirnschale welk, ganz welk und faltig, (Lal.- 
Vist. Wie ein bitterer Kürbis, der jung abgeschnitten ist, 

so wurde mein Schädel . . faltig.) Wenn ich, ihr Mönche, 
dachte : „Ich will den vorderen Teil meines Körpers berühren", 
so berührte ich den hinteren Teil; wenn ich mich erbrechen 
wollte, so fiel ich gekrümmt nieder. Und ich, ihr Mönche, 
wollte in dem Gedanken, es sei gut, es sei schön, nachdem 
ich mich erbrochen hatte, meine staubig gewordenen Glieder 
mit der Hand abwischen. Während ich nun, ihr Mönche, meine 
staubig gewordenen Glieder mit der Hand rieb, da fielen meine 
wurzelfaulen Haare am Körper ab. (Lal.-Vist. Wenn ich dann 
dachte: „Ich will meinen Bauch mit der Hand berühren," so 
berührte ich mein Rückgrat, und wenn ich dachte: „Ich will 
aufstehen", so fiel ich bei meiner Bemühung gekrümmt 
nieder. Wenn ich dann mit Mühe aufgestanden war und 
ich rieb meine staubig gewordenen Glieder mit der Hand, dann 
fielen mir die verfaulten Haare vom Körper. Und die reine 
Hautfarbe, die ich früher besass, auch diese ging mir verloren, 
der ich auf strenges Ringen bedacht war.) 

Es sprachen auch aus den Dörfern des Landes die Frauen 
und Männer also: (Lal.-Vist. Und tiberall erkannten die Be- 
wohner der Dörfer und Wiesen also von mir:) „Blauschwarz 
ist jetzt der Asket Gautama, dunkelbraun ist jetzt der Asket 
Gautama, madgurafarbig ist jetzt der Asket Gautama." Und 
auch die Reinheit meiner reinen Körperfarbe war verschwunden 
infolge dieses meines strengen Ringens. (Lal.-Vist. Und auch 
die frühere glänzende, helle Körperfarbe, die er früher hatte, 
auch diese war verschwunden). 
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[Das Mabävastu bringt jetzt denselben Wortlaut, nur mit 
Beziehung- auf ein Reiskorn und dann auf ein Sesamkorn ; ebenso 
der Lal.-Vist., doch beginnt dieser beide Male mit der Formel: 
„Wie, wenn ich noch mehr zu einer geringen Nahrungsaufnahme 
gelangen würde?"] 

Darauf dachte ich, ihr Mönche: „Es gibt da einige Herren 
Asketen und Brähmanen, die lehren, dass die Reinheit in völliger 
Enthaltung von Nahrung beruhe. Wie, wenn ich nun zu völliger 
Enthaltung von Nahrung gelangte? . . 

Als ich, ihr Mönche, so zu völliger Enthaltung von Nahrung 
gelangt war, da wurde mein Körper übermässig mager u. s. w. 
wie oben. 

(Lal.-Vist. „Es gibt einige Asketen und Brähmanen, die 
die Reinheit in Nahrungsenthaltung (enthalten) glauben. Wie, 
wenn ich nun zur gänzlichen Enthaltung von jeder Nahrung 
gelangte?" Als ich mich so der Nahrung enthielt, ihr Mönche, 
da wurde mein Körper sehr dürr, mager und kraftlos u. s. w. 
wie oben.) 

[Es folgt im Lal.-Vist. die Bemerkung: Auch der König 
Suddhodana sandte Tag für Tag einen Boten zum Bodhisattva.] 

Darauf kam mir, ihr Mönche, folgender Gedanke: „Welche 
Herren Asketen . . . empfinden, nur dieses erreichen sie als 
das Äusserste auf welche Art auch immer. In der vergangenen 
Zeit, ihr Mönche, und auch jetzt und auch in Zukunft, welche 
Herren Asketen .... Art auch immer. (Lal.-Vist.: Welche 
.... in der Vergangenheit, in der Gegenwart und in der Zu- 
kunft , dieses Leid erreichen sie als das äusserste). 

Aber ich erinnere mich nicht durch diese Betätigung der As- 
kese irgend welche Erreichung des Bereiches der alles Mensch- 
liche übertreffenden sehr edlen Einsicht und Erkenntnis mir 
vor Augen gestellt zu haben; dies ist nicht der Weg zur Er- 
leuchtung. 

(Lal.-Vist. : Da dächte ich, ihr Mönche : „Durch diese Be- 
tätigung, durch diesen Wandel habe ich mir nicht den Bereich 
der . . . Erkenntnis vor Augen gestellt ; dies ist nicht der Weg 
zur Erleuchtung, nicht der Weg zur künftigen Beseitigung des 
Entstehens von Geburt, Alter und Tod. Es könnte wohl einen 
anderen Weg zur Erleuchtung geben, zur künftigen .... Tod.) 

Ich erinnere mich aber, dass ich vor meiner Weltflueht, 
als ich noch kein Mönch war, im Garten meines Vaters Säkya 
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im kühlen Schatten eines Jambubaumes mit imterg-eschlagenen 
Beinen clasass und die von Lüsten freie, von den bösen, nicht 
zum Heile führenden Dingen freie, mit Nachdenken und Selhst- 
prüfung verbundene, durch Abschliessung verursachte, frende- 
begltickte erste Stufe der Exstase erreichte und darin blieb. 
(Lal.-Vist. : . . Als ich im Garten meines Vaters ... sass, er- 
reichte ich . . . und blieb darin und gelangte bis zur vierten 
Stufe der Exstase und blieb darin.) Dies könnte aber wohl 
der Weg zur Erleuchtung sein." (Lal.-Vist.: Dies könnte der 
Weg zur Erleuchtung, zur Beseitigung des Entstehens der Ur- 
sachen von Geburt, Alter, Tod und Unglück sein). Und als 
ich, ihr Mönche, dabei mich (mit Gedanken) aufhielt, kam mir 
die daraus entspringende Erkenntnis: „Dies ist der Weg zur 
Erleuchtung". Aber dieser Weg ist nicht zu ergreifen von 
einem von Magerkeit oder Schwäche ergriffenen Körper oder 
von einem, der gänzlich zur Nahrungsenthaltung gelangt ist. 
Wie, wenn ich nun wieder reichliche Speise zu mir nehmen 
würde?" 

(Lal.-Vist.: Da kam mir der Gedanke: „Jener Weg kann 
nicht von einem zu solcher Schwäche Gelangten erfasst werden; 
und wenn ich durch die Kraft der Erkenntnis und des Wissens 
mit schwachem Köi'per zur schweren Erkenntnisstätte käme, 
wäre meine letzte Existenz nicht voll Mitleid; und dies wäre 
nicht der Weg zur Erkenntnis. Wie, wenn ich reichliche 
Nahrung zu mir nähme, mir wieder Körperkraft verschaffte 
und mich dann zur Erkenntnisstätte begeben würde.") 

[Lal.-Vist.: Da, ihr Mönche, dachten die fünf aus edler 
Kaste: „Durch einen solchen Wandel, durch solche Betätigung 
vermochte der Asket Gautama nicht irgend wie den Bereich 
der das Menschliche übersteigenden sehr edlen Erkenntnis und 
Einsicht sich vor Augen zu stellen. Wie aber jetzt, wo er 
reichliche Speise zu sich nimmt und ein üppiges Leben führt? 
Ein Narr ist er, ein Tor." In diesem Glauben gingen sie aus 
der Nähe des Bodhisattva, begaben sich nach Benares und 
verweilten im Wildparke Rsipatana.] 
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IT. 

Vergleicht man diese beiden Versionen der nördlichen 
Tradition miteinander, so ist sofort einleuchtend, dass sie auf 
eine gemeinsame Quelle zurückgehen. Die einzelnen Stadien 
der Betätigung der Askese sind in beiden Berichten genau in 
derselben Reihenfolge und fast mit denselben Worten geschil- 
dert. Das Mahävastu begnügt sich mit dieser Erzählung ohne 
sie durch mythische oder den Gang der Handlung unter- 
brechende Zusätze zu erweitern, wie man es sonst an so vielen 
Stelleu dieses grossen Sammelwerkes beobachten kann; imLali- 
tavistara dagegen findet sich eine Reihe von Einschiebungen, 
die mit der eigentlichen Schilderung nur in losem Zusammen- 
hang stehen. Von diesen wird im VII. Abschnitt die Rede sein. 

Untersuchen wir zunächst die Verschiedenheiten der beiden 
Berichte. (Die sich nicht auf den Inhalt, sondern lediglich 
auf den Ausdruck beziehenden Differenzen zwischen der Er- 
zählung des Lalitavistara und der des Mahävastu sind schon 
durch die Gegenüberstellung der Texte und die Übersetzung 
hervorgehoben). 

Im zweiten Gleichnis wird im Lal.-Vist. von den Asketen 
und Brähmanen geredet, welche vyapdkrstaMyacittä sind; das 
Mah.-Vastu dagegen sagt vyapakrstakäyä avyakrstacütä. Hier 
lag die Unklarheit wohl schon in der Vorlage, denn auch in 
der südbuddhistischen Tradition stimmen hier die Handschriften 
nicht überein. Trenckner nahm die Lesart „käyena c'eva 
kämehi avüpaJcattJiä" in seinen Text auf, während die meisten 
Handschriften die Form vüpdkattJiä h^ihem (Vgl. Anm. 1 zu S. 6.) 
Vielleicht stand in dem dem Mahavastu-Compilator vorliegen- 
den Texte avyapakrsta am Rande als Nachtrag von einem, 
dem das Auseinandergehen der Überlieferung in diesem Punkte 
bekannt war. 

Der zweite, etwas wichtigere Differenzpunkt liegt in der 
Erzählung, wie der Bodhisattva sich die Gegend bei Uruvilvä 
zum Aufenthaltsort auswählte. Während sich nämlich hier 
der Bericht des Lal.-Vist. fast wörtlich an S ^ anlehnt, ist die 
Schilderung im Mahävastu sehr in die Breite geraten. Eine 
ganze Anzahl von Attributen einer schönen Gegend ist ange- 
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führt, die in den übrigen Quellen fehlen, und eine der Be- 
dingungen, die Buddha für den Ort zur Errichtung eines Klosters 
stellt (Mahävagga I, 22 u. ö.) ist mit in die Beschreibung ver- 
woben. Hier liegt also der in dem Passus von der duskara- 
caryä seltene Fall vor, dass der Lal.-Vist. sich ziemlich eng 
an seine Vorlage hält und das Mahävastu sich eine Abschweifung 
gestattet. Indessen gibt auch hier das Mah.-V. viele Aus- 
drücke von Sj wörtlich wieder, während sie im Lal.-V. durch 
gleichbedeutende ersetzt oder auch weiter umsehrieben sind. 

Die Erwähnung der acht kältesten Winternächte im Lal.- 
Vist., die im Mah.-V. fehlt, bezweckt nur die Verschärfung 
der Wirkung von Buddhas erster asketischer Betätigung; viel- 
leicht ist sie auch der Schilderung in der zweiten südlichen 
Quelle (vgl. S. 45) entnommen. 

Eine weitere kleine Differenz ergibt sich bei der Dar- 
stellung der Betätigung des äsphänakam dhyänam. Für die 
erste Phase gibt Lal.-Vist. in Übereinstimmung mit S^ das 
Hemmen des Ein- und Ausatmens mittelst Mund und Nase und 
für die zweite Phase mittelst Mund, Nase und Ohren an. Das 
Mahävastu aber sagt beim ersten Male „mukhato näsikäsrotrehi 
ca" und beim zweiten Mal „mukhato ca näsikäsrotrehi ca ub- 
hayato ca karnasrotravivaräntarehi" und ersetzt mit diesem 
Ausdruck auch das „karnachidräbhyäm" des Lal.-Vist. als Aus- 
gangsort des hohen, lauten Tones infolge des ersten äsphäna- 
kam dhyänam. Die Schwierigkeit ist nur dann zu lösen, wenn 
man für srotra im Mah.-V. die Bedeutung „Ohr" aufgibt. 
Ebenso wie in der späteren Sprache die Wurzel sru „fliessen" 
manchmal in der Form sru vorkommt, ist hier auch srotra zur 
Wurzel sru zu ziehen und als „Kanal" oder „Öffnung" auf- 
zufassen. Das kannasotehi" bei S^ ist ja auch im Lal.-Vist. 
mit „karnachidräbhyäm" wiedergegeben ; also wurde auch hier 
„sota" nicht als = srotra, sondern als = srotas verstanden. 
Der Compilator des Mah.-V. oder seine Vorlage ersetzte nun 
das Wort „kannasota" durch „karnasrotra" und glaubte daher 
ebensogut auch „näsikäsrotra" gebrauchen zu dürfen, zumal 
srotra in der Bedeutung „Ohr" in der späteren Sprache ganz 
zurücktrat gegenüber karna. 

Auch bei den Vergleichen, die Buddha zur Veranschau- 
lichung seiner Wehgefühle während der 2. Exstase anführt, 
stimmen die beiden nördlichen Quellen nicht übereiri. Der 

Dutoit, Duskaracaryä des Bodhisattva. 3 
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Lal.-Vist. gibt hier denselben Vergleicli wie S^ bei der zweiten 
Betätigung' des äsphänakani dhyänam, nur ist aus der „scharfen 
Schwertspitze'' (tinhena sikharena) bei S^ ein „stumpfer Speer" 
(kundäya saktyä) geworden. Das Mah.-V. aber führt das bei 
Sj an vierter Stelle gebrauchte Bild an von dem Metzger, 
der mit spitzem Messer den Bauch aufschlitzt; damit dieser 
Vergleich jedoch auf die durch die Exstase hervorgerufenen 
Kopfschmerzen passt, wird er recht ungeschickt in der Weise 
verändert, dass nun der Metzger mit seinem scharfen Messer 
der Kuh die Hirnschale aufreisst oder zerritzt. 

Die an die Schilderung des äsphänakam dhyänam im 
Lal.-Vist. sich anschliessenden Bemerkungen der Grottheiten 
über den Zustand des Bodhisattva, die auch bei S^ sieh finden, 
fehlen im Mahävastu. 

Ein weiterer geringfügiger Unterschied findet sich in den 
einleitenden Worten zu der alpähäratä. Das Mah.-V. führt 
zuerst die verschiedenen Formen an, in denen die betr. As- 
keten die Brustbeere, das Eeiskorn, das Sesamkorn geniessen, 
während der Lal.-Vist. statt dessen den Einwurf bringt, dass 
zur damaligen Zeit eine Brustbeere etc. grösser gewesen sei 
als später. Hier haben eigentümlicherweise die beiden Berichte 
eine Auswahl aus ihrer Vorlage getroffen, die sich in diesem 
Passus an die im 5. Abschnitt zu besprechende zweite südliche 
Quelle Sg anschliesst. Sg hat beide Ausführungen, sowohl 
die über die verschiedenen Zubereitungsarten als die über die 
Grösse der Früchte; alle beiden aufzunehmen scheint aber den 
beiden nördlichen Berichten zu viel gewesen zu sein. 

Die Bilder, die Buddha zur Veranschauliehung seiner 
Abmagerung gebraucht, stimmen zwar nicht wörtlich und auch 
nicht ganz in der Anordnung, aber doch im Inhalt bei Ni 
und N2 vollständig überein; nur hat der Lal.-Vist. noch den 
sonst überall fehlenden Vergleich mit den Rippen eines Krebses. 
Die Ersetzung von „kaksäkuksivaksädini" durch „pärsukä" im 
Mah.-V. (Sj hat änisadam „Gesäss") beruht vielleicht auf einer 
auch an einigen anderen Stellen zu beobachtenden Scheu des 
Mah.-V. von weniger edlen Teilen Buddhas zu sprechen; Ng 
gibt hier aber auch sicherlich eine Erweiterung der Vorlage. 
— Auch die Unfähigkeit zu den einfachsten Bewegungen als 
Folge des übermässigen Fastens ist bei Nj und Ng fast mit 
denselben Worten geschildert; die Differenz uttisßämi „ich 
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will aufstehen'' und ucchresyam „ich will mich erbrechen" 
beruht vielleicht auf einem Sehreibfehler. Die Version des 
Mah.-V. „ucchresyam" nähert sich allerdings mehr dem ent- 
sprechenden Ausdruck bei Sj „vaccam vä muttam vä ka- 
rissämi". 

Die im Mah.-V. fehlende Bemerkung des Lal.-Vist. über 
die Veränderung der Hautfarbe des Bodhisattva ist an dieser 
Stelle wenigstens ein eigener Zusatz, der nicht auf die Vorlage 
zurückgeht; es soll damit eine Überleitung zu der folgenden 
Notiz über die Äusserungen der Umwohner geschaffen werden. 

Nach der Schilderung der Folgen der anähäratä bringt 
nun das Mah.-V. sogleich in Übereinstimmung mit S^ denEnt- 
schluss des Bodhisattva zu einer natürlichen Lebensweise zurück- 
zukehren, während sich im Lal.-Vist. dazwischen eine Reihe 
von Exkursen findet und erst im 18. Adhyaya die Handlung 
weitergeführt wird. Die Erzählung aber, wie Buddha zu diesem 
Entschlüsse kommt, stimmt in beiden Berichten fast wörtlich 
überein ; nur fügt der Lal.-V. die merkwürdige Bemerkung 
hinzu, dass der Bodhisattva damals im Garten seines Vaters 
(den übrigens nur das Mah.-V. mit Namen nennt) bis zur 
vierten Stufe der Exstase gelangt sei, und erweitert den Be- 
griff der bodhi durch das hier nicht passende „jätijarämarana- 
duhkhasamudayänäm sambhaväyästamgamä". Die Notiz von 
dem bodhimanda passt ebenfalls nicht gut in den Zusammen- 
hang und ist von dem Verfasser des Lal.-V. aus eigenem hinzu- 
gefügt als Hinweis auf den nächsten Adhyaya, der ja den 
Titel hodhimandagamcmaparwarta führt. 

Endlich fehlt die Erzählung von den fünf Mönchen, die 
Buddha verliessen, als er seine Abtötungen aufgab, im Mahä- 
vastu; übrigens erwähnt diese Quelle auch nicht den vom Lal.- 
Vist. nach der Episode mit ßudraka berichteten Ansehluss der 
paucavargyä an Buddha zu Beginn seiner Askese^). 

Wie aus der vorstehenden Vergleichung der Differenz- 
punkte in den Berichten des Laiita vistara und des Mahävastu 
hervorgeht, sind die einzelnen Verschiedenheiten alle durch 
Zurückgehen auf die gemeinsame Vorlage und Berücksichtigung 
einiger individuellen Besonderheiten zu erklären. Eine gegen- 
seitige Beeinflussung der beiden Versionen selbst ist nicht fest- 



1) Vgl. dazu die Ausführungen S, 52 u. 68. 
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zustellen. Es fehlt jeder Anhalt, dass das jüngere Mahävastu 
sieh bei der Schilderung der duskaracaryä an den älteren Lali- 
tavistara anlehnt ; wenn eher das Gegenteil vorzuliegen scheint, 
so rührt dies daher, dass der Compilator des Mahävastu in 
diesem Falle seine Vorlage viel treuer ausgeschrieben, ja sie 
oft wörtlich in sein Werk hinübergenommen hat. Jedenfalls 
zeigen sich Unterschiede in der Darstellung der beiden nord- 
buddhistisehen Quellen (die mancherlei Episoden im Lal.-Vist. 
abgerechnet) lediglich in unwesentlichen Punkten, manchmal 
auch in dem Bestreben in einem speziellen Falle ausführlicher 
zu werden wie die Vorlage. 

Es ist daher leicht den Inhalt der nordbuddhistischeu 
Tradition über die sadvarsäni, ja fast den Wortlaut festzustellen. 
Sie gliedert die duskaracaryä' in folgende Teile: 

1. Die drei Gleichnisse (während Buddhas Aufenthalt 
in Gayä). 

2. Die Wahl von Uruvilvä zum Aufenthaltsort. 

3. Der erste Versuch des Ringens. 

4. Die zwei Arten des äsphänakam dhyänani. (Dann im 
Lal.-Vist. die Bemerkungen der Götter.) 

5. Die alpähäratä. a) eine Brustbeere, b) ein Reiskorn, 
c) ein Sesamkorn. 

6. Die anähäratä und ihre Folgen. 

7. Buddha sieht die Erfolglosigkeit seines bisherigen 
Ringens ein und entschliesst sich zu einer natürlichen 
Lebensweise zurückzukehren. 

Trotz aller Unterschiede im einzelnen sind also die Haupt- 
stadien der Askese in der nordbuddhistischen Quelle dieselben 
wie in der stidbuddhistischen, nämlich 1. die Wahl von Uruvilvä 
zum Aufenthaltsort und die drei Gleichnisse, 2. der erste Ver- 
such einen exstatischen Zustand herbeizuführen, 3. das äsphä- 
nakam dhyänam in verschiedenen Modifikationen, 4. dieäusserste 
Beschränkung der Nahrungsaufnahme, 5. die Einsicht, dass 
dies nicht der richtige Weg zur Erlangung der Sambodhi sei. 
In der Ausführung dieser Hauptteile stimmen S^ und N oft 
fast wörtlich miteinander ttberein; nur die Anordnung differiert 
an zwei Stellen und ausserdem sind zwei Punkte verschieden 
behandelt. Zunächst fügt S die drei Gleichnisse erst in den 
Aufenthalt zu Uruvilvä, während bei N dieselben dem Bodhi- 
sattva noch während seines Verweilens bei Gayä in den Sinn 
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kamen. Auch der Entschluss zur Askese, den man bei S in 
den Worten „alam idam padliänäya" finden kann, ist bei N 
vor die Wanderung nach Uruvilvä gesetzt. Die ursprüngliche 
Überlieferung enthielt wohl nichts über die Datierung dieser 
Grleichnisse, die ganz nebensächlich ist. 

Etwas wichtiger wie dieser unwesentliche Punkt ist der 
Unterschied bezüglich der Arten des äsphänakam dhyänam. 
S nimmt hier 5 verschiedene Phasen an, N dagegen nur zwei. 
Aber die fünf Modalitäten bei S^ sind eigentlich auch nur 
zwei, nämlich 1. das Hemmen von Ein- und Ausatmen mittelst " 
Mund und Nase und 2. das Hemmen des Ein- und Ausatmens 
mittelst Mund, Nase und Ohr. Während nun bei Sj die Folgen 
dieser zweiten Betätigungsart des äsphänakam dhyänam in 
vierfach verschiedener Weise geschildert werden, führt N nur 
eine Art dieser Exstase und eine Folge davon an. Und doch 
scheint auch der nördlichen Tradition ein Text vorgelegen zu 
haben, der verschiedene Arten dieses äsphänakam dhyänam 
erwähnte; denn der Bericht des Lal.-Vist. stimmt mit der 
zweiten Schilderung der Exstase bei S ^ tiberein, das Mahävastu 
aber mehr mit der vierten. Es braucht daher die kürzere 
Fassung bei N durchaus nicht die ursprünglichere zu sein; die 
breite Schilderung der vierfach verschiedenen Schmerzen als 
Folgen des äsphänakam dhyänam bei S^ entspricht vielmehr 
ganz der Ausführlichkeit, mit der die älteren Berichte kleine 
Modificationen von etwas schon Gesagtem wiedergeben. Es 
wiederholen sich bei S^ nicht die gleichen Gedanken; sondern 
nachdem als Folge der ersten, einfacheren Art der Exstase 
ein überlautes Sausen im Kopf dargestellt ist, kommt an zweiter 
Stelle ein stechender Kopfschmerz, hierauf ein den Kopf ge- 
wissermassen zusammenschnürendes Gefühl, dann heftiges 
Stechen im Leibe und zuletzt ein gewaltiges Brennen im ganzen 
Körper. Bei der Genauigkeit, mit der im älteren Buddhismus 
die Gefühle des Einzelnen, seien sie freudig oder schmerzlich, 
geschildert werden, ist es nicht unwahrscheinlich, dass bei S^ 
die ursprüngliche Fassung vorliegt, während der Bericht bei 
N sich begnügt die zwei verschiedenen Arten des äsphänakam 
dhyänam, die Buddha betätigte, anzuführen, ohne auf die da- 
durch hervorgerufenen verschiedenartigen Empfindungen näher 
einzugehen. 

Eine weitere Verschiedenheit besteht zwischen S^ und 
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N in der Einreihung der anähäratä. Bei N ist das Verzichten 
auf jegliche Nahrung hinter die alpähäratä gesetzt und in 
ihren Wirkungen mit genau denselben Worten geschildert wie 
diese. Bei S^ dagegen hat der Bodhisattva nach den frucht- 
losen Versuchen, durch das äsphänakam dhyänam zur Erleuch- 
tung zu gelangen, zunächst vor so wie vorher das Atmen jetzt 
jede Nahrungsaufnahme zu unterlassen; er kommt aber wieder 
von diesem Entschlüsse ab, da die Götter ihm sagen, sie wür- 
den ihm dann himmlische Stärkung durch die Poren seiner 
Haut einflössen, und er sich nicht selbst betrügen will. Auch 
in diesem Falle liegt bei Sj der ursprüngliche Bericht vor. 
Für den Bodhisattva lag der Gedanke nahe, dass vielleicht 
die regelmässige Nahrungsaufnahme ihn unfähig mache zur 
Sambodhi zu gelangen, und er konnte für eine Weile den Ent- 
schluss fassen überhaupt keine Nahrung mehr zu sich zu nehmen. 
Doch musste ihm bald sein Verstand sagen, dass er auf diese 
Weise in kürzester Zeit tot sein werde; und deshalb beschliesst 
er seine Nahrung auf das äusserste zu beschränken. Dieser 
einfache Vorgang wurde dann von Buddhas Jüngern oder auch 
vielleicht von Buddha selbst, da er vom Bewusstsein seiner 
providentiellen Mission erfüllt war, so umgestaltet, dass der 
Bodhisattva auf die Intervention der Götter hin, die nicht 
dulden können, dass der zum Welterlöser Berufene vorzeitig 
sterbe, seinen Vorsatz aufgibt und sieh zur alpähäratä wendet. 
Als er dann auch infolge dieser Lebensweise zu völliger Ent- 
kräftung gelangt ist, sieht er ein, dass auch dies nicht der 
richtige Weg zur Erleuchtung sein kann. — Die Darstellung 
bei N dagegen ist ganz schablonenmässig und entbehrt der 
inneren Begründung; denn wenn schon durch die alpähäratä 
Buddhas Körper so schwach wurde, dass er zu den einfachsten 
Verrichtungen unfähig war, wie konnte dann Buddha meinen, 
er werde durch gänzliches Verziehten auf Nahrung eher zu 
seinem Ziele gelangen? Wir haben in der Verlegung der anä- 
häratä an den Schluss der duskaracaryä wohl das Streben zu 
erkennen auch in der Schilderung der Nahrungsbeschränkung 
vom Leichteren zum Schwierigeren vorzuschreiten, ähnlich wie 
bei der Darstellung der willkürlich herbeigeführten exstatischen 
Zustände. Nachdem ausserdem, wie im folgenden auszuführen 
ist, in der späteren Tradition eine Brustbeere, ein Reiskorn 
und ein Sesamkorn als tägliche Nahrung des Bodhisattva an- 
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geführt und die Folgen dieser venüngerten Nah laingsaiif nähme 
bei jedem dieser drei einzeln geschildert wurden, passte die 
anäharatä recht gut zum Abschluss des Ganzen. Nach den 
oben angegebenen Gründen aber sind wir berechtigt auch in 
diesem Punkte die Authenticität der Darstellung bei Si fest- 
zuhalten. 

Die wichtigste Differenz aber findet sich in der Schilderung 
der alpähäratä, wichtig weniger wegen des Inhalts als deshalb, 
weil hier alle anderen Quellen mit N parallel gehen, während 
Sj ganz allein dasteht. Sj gibt nämlich an, Buddha habe 
während der Periode der alpähäratä täglich ein wenig ßohnen- 
brtihe, Erbsenbvühe oder dergleichen genossen; nach den bei- 
den nördlichen Berichten dagegen verzehrte Buddha täglich 
eine einzige Brustbeere, dann ein einziges Eeiskorn, zuletzt ein 
einziges Sesamkorn. 

Die übrigen nordbuddhistischen Texte stimmen natürlich 
hierin mit N tiberein, nur dass manchmal die Reihenfolge ver- 
tauscht oder eines der drei weggelassen ist. Aber auch die 
späteren südlichen Quellen schliessen sich dieser Version an. 
So heisst es in der Nidänakathä des Jätakabuches (ed. Faus- 
boell I, p. 67): „ekatilatandulädihi pi vitinämesi", und in der 
von Bigandet übersetzten burmesischen Biographie Buddhas: 
„he allowed to himself the use of a grain of rice or sesame 
a day". Hier liegt also offenbar nicht der südbuddhistische 
Bericht S^, den wir bis jetzt noch an allen Stellen als die 
ursprünglichste Darstellung von der Askese des Bodhisattva 
nachweisen konnten, zu gründe. Die Quelle, aus welcher in 
diesem Punkte die späteren Bearbeitungen flössen, ist viel- 
mehr die in der Einleitung erwähnte Erzählung im 12. Sutta 
des Majjhima-Nikäya (Sg), die eine von S^ vollständig ver- 
schiedene Schilderung der dukkarakärikä gibt. 
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y. 



Dieser Bericht lautet: 
(ed. Trenckner I. p. 77—81) 

Abhijanämi kho panäham 
Säriputta caturangasamanDä- 
gatam brahmacaiiyam caritä: 
tapassl sudam homi paramata- 
passi, lükhas- sudam homi pa- 
ramalükho, jeg'ucchi sudam 
homi paramajegucchi, pavivit- 
tas-sudam homi paramapavi- 
vitto. 

Tatra-ssu me idam Säriputta 
tapassitäya hoti : acelako homi 
muttäcäro hatthäpalekhano, na 
ehibhadandiko na titthabha- 
dantiko, näbhihatam na uddis- 
sakatam na nimantanam sädi- 
yämi; so na kumbhimukhä 
patiganhämi, na kalopimukhä^) 
patiganhämi,na elakamantaram 
na dandamantaram na musala- 

• • • 

mantaram^), na dvinnam bhun- 
jamänänam, na gabbhiniyä, na 
päyamänäya, na purisantara- 
gatäya, na sankittisu, na yattha 
sä upatthito hoti, na yattha 
makkbikä sandasandacärini.na 
maccham na mamsam na suram 



Ich erinnere mich aber, Säri- 
putta, dass ich den aus vier 
Gliedern bestehenden Wandel 
der Reinheit wandelte: ich war 
asketisch, äusserst asketisch, 
ich war rauh, äusserst rauh, 
ich war zurückhaltend, äusserst 
zurückhaltend, ich war zurück- 
gezogen, äusserst zurückge- 
zogen. 

Folgendermassen, Säriputta, 
verhielt es sich mit meiner 
Askese : Ich war ein Nackter, 
ein Freiwandelnder, ein Hände- 
ritzer, kein „komm', Ehrwür- 
diger", kein „bleib' stehen. 
Ehrwürdiger"; ich nahm nichts 
Herbeigebraehtes, nichts für 
diesen Zweck Hergestelltes, 
keine Einladung an; ich nahm 
nichts an vom Rande eines 
Topfes, nichts vom Rande einer 
Schüssel, nichts innerhalb einer 
Schwelle, eines Zaunes, einer 
Umzäunung; nichts, wenn zwei 
speisten, nichts von einer 
Schwangeren, nichts von einer 



1) kalopi = skrt. karoti; ein interessantes Beispiel für Dissimi- 
lation im Päli. 

2) Neumann übersetzt „nicht in den Kessel hinein", musala 
heisst Stössel, Klöppel, Keule. Dass hier die Bedeutung „Kessel* 
nicht passt, erhellt aus der nachgebildeten Stelle des Lal.-Vist. (S. 59), 
wo musala unter den Lagerstätten der Asketen angeführt wird; 
Foucaux gibt es hier durch „un pilon" wieder. 
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na merayam na thasodakam 
pivämi. 



So ekägäriko vä homi ekä- 
lopiko, dvägäriko vä homi 
dvälopiko, — sattäg'äi'iko vä 
homi sattälopiko. Ekissä pi 
dattiyä^) yäpemi, dvihi pi 
dattihi yäpemi, — sattahi pi 
dattihi yäpemi. Ekähikam pi 
ähäram ähäremi, dvThikam pi 
ähäram ähäremi, — sattähikam 
pi ähäram ähäremi. Iti evarü- 
pam addhamäsikam pi pariyä- 
yabhattabhojaiiäniiyogam anu- 
yutto viharämi. 



So säkabhakkho vä homi, 
sämäka^)bhakkho vä homi, ni- 
värabhakkho vä homi daddu- 
la^)bhakkho vä homi hata^)- 



Säugenden, nichts von einer, 
die zu einem Manne gegangen 
war, nichts bei Schmutzigen, 
nichts, wenn ein Hund dabei 
stand, nichts, wenn Fliegen 
dicht herumschwärmten, kein 
Fleisch, keinen Fisch, keinen 
Wein, keine Spirituosen, kei- 
nen sauren Sehleim. 

Und ich ging zu einem Hause 
und nahm eine Handvoll, oder 
oder ich ging zu 7 Häu- 
sern und nahm 7 Handvoll. Ich 
ernährte mich von einer Dar- 
reichung und .... und ich 
ernährte mich von sieben Dar- 
reichungen. Ich nahm für je 
einen Tag Nahrung zu mir, für 
je zwei Tage . . ., für je sieben 
Tage Nahrung zu mir. Auf 
diese Weise brachte ich es fer- 
tig nur immer in einem Zeit- 
raum von 14 Tagen Nahrung 
zu mir zu nehmen. 

Ich verzehrte Gemüse oder 
Hirse oder wilden Reis oder 
x4.bfälle oder Grünes oder Reis- 
staub oder Reisschaum oder 



1) Neumann f asst datti = dätri auf, was aber nicht recht zur 
Konstruktion passt. 

2) sämäka ist skrt. syämäka „Hirse"; warum Neumann das 
Wort mit „Pilze" übersetzt, ist nicht klar. 

3) Die entsprechende Stelle des Lal.-Vist. (S. 69) hat gardula, 
das im Petersburger Wörterbuch fehlt. Buddhaghosa sagt: daddä- 
lan-ti cammakärehi cammam likhitvä chadditakasatam, erklärt also 
das Wort durch „daddäla ist das, was abgestreift, abgestrichen wird, 
wenn die Gerber das Fell glätten". Unverständlich ist mir, wie 
Neumann zu der Bedeutung „Korn" kommt. 

4) Neumann übersetzt ohne deutlichen Grund „Samen", hata 
könnte Partizip von hr sein, also etwa „Herbeigebrachtes"; vielleicht 
ist es aber entstellt aus harita. 
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bhakkho vä homi kanabhak- 
kho^) vähomi äeämabhakkho vä 
homi pifinäkabhakkho^) vä ho- 
mi tinabhakkho vä homi goma- 
yabhakkho vä homi ; vanamüla- 
pbalähäro yäpemi pavattapha- 
labhoji^). So sänäni pi dhäremi, 
masänäni*) pi dhäremi, chava- 
dussäni pi dhäremi, pamsii- 
küläni pi dhäremi, tirltäni pi 
dhäremi, ajinam pi dhäremi, 
ajinakkhipam^) pi dhäremi, 
kusaciram pi dhäremi, väka- 
clram pi dhäremi, phalakaci- 
ram pi dhäremi, kesakamba- 
lam pi dhäremi, välakambalam 
pi dhäremi, ulükapakkham pi 
dhäremi. Kesamassulocako pi 
homi kesamassulocauäniiyo- 



Miischelblumen oder Gras oder 
Kuhmist; ich nährte mich von 
den Wurzeln und Früchten des 
Waldes als Gewohnheitspflan- 
zenesser. Und ich trug Gevrän- 
der von Hanf, von Leichen- 
äckern, Gewänder von Leichen, 
Gewänder aus Lumpen, Binden, 
ein Antilopenfell, ein wegge- 
worfenes Fell, ein Gewand aus 
Kusa-Gras, aus ßinde, aus Bast, 
ein Kleid aus Haaren, ein Kleid 
aus Tierhaaren, einen Eulen- 
flügel. Ich raufte mir Haare 
und Bart aus und betrieb die 
Übung des Haar- und Bartaus- 
raufens, ich stand angelehnt 
da und verzichtete auf den 
Sitz, ich kniete und übte das 



1) Das Petersburger Wörterbuch gibt als Bedeutung von kana 
an „Korn"; Childers jedoch fasst es auf als „ßeisstaub", was zum 
folgenden äcäma = Reisschaum besser passt. 

2) Ich leite pinnäka von skrt. prsni ab, das „Pistia Stratiotes", 
die Muschelblume bedeutet. Neumann übersetzt „Baumharz" ohne 
Grund. Die Herkunft von pinja „Gelbwurz" ist weniger wahr- 
scheinlich. 

3) Neumann übersetzt „lebte von abgefallenen Früchten''. 
Der von Childers s. v. gegebene Ausdruck „eingefleischter Vege- 
tariancr" entspricht dem Sinn der Stelle besser, da durch das Wort 
das Vorausgehende zusammengefasst werden soll. Sprachlich sind 
beide Deutungen möglich. 

•4) Das Wort ist unklar. Neumann sagt „das härene Hemd"; 
aber wie mir scheint, ist diese Deutung ohne jeden Anhaltspunkt. 
Die natürlichste Ableitung ist von smasänam = Leichenfeld. Aller- 
dings heisst die gewöhnliche Päliform dieses Wortes susänam, doch 
könnte der Gleichklang mit sänäni und das darauf folgende, eine 
ähnliche Bedeutung besitzende chavadussäni diese Ableitung nahe- 
legen. Vergl. pamsukülam, das auch eigentlich nur den Schmutz- 
haufen selbst bedeutet. 

5) Auch dieses Wort ist rätselhaft. Die Übersetzung Neumanns 
„Häute" entbehrt jeder Grundlage. Sollte die Wurzel ksip oder 
aksi den zweiten Bestandteil bilden? 
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gam anuyuttoj ubbhatthako pi 
homi äsanapatikkhitto, ukku- 
tiko pi homi ukkutikappadhä- 
nam aniiyutto, kantakäpassa- 
yiko pi homi kantakäpassaye 
seyyam kappemi, säyatatiya- 
kam pi iidakorohanänuj^og'am ^) 
anuyutto ?ihai'ämi. Iti evarü- 
pam anekavihitam käyassa 
ätäpanapaiitäpaDänuyogam a- 
nuyutto viharämi. Idam sii me 
Säriputta tapassitäya hoti. 

Tatra- ssu me idam Säripu- 
tta liikhasmim hoti: nekavas- 
saganikam rajojallam käye 
sannicitam hoti papatikajä- 
tam. Seyyathä pi Säriputta 
tindukäkbänu nekavassagani- 
ko sannicito hoti papatikajäto, 
evam-eva-ssu me Säriputta ne- 
kavassaganikam rajojallam kä- 
ye sannicitam hoti papatikajä- 
tam. Tassa mayham Säriputta 
na evam hoti: Aho vatäham 
imam rajojallam päninä pari- 
majjeyyaui, afiiie vä pana me 
imam rajojallam päninä pari- 
majjeyyun-ti. Evam pi me 
Säriputta na hoti. Idam su 
me Säriputta lükhasmim hoti. 



Tatra- ssu me idam Säriputta 
jegucchismim hoti : so kho aham 
Säriputta sato va abhikkamä- 
mi sato patikkamämi, yäva 



Ringen im Knien, ich lag auf 
Dornen und bereitete mir auf 
Dornen mein Lager, jeden 
Abend betätigte ich zum drit- 
ten Male das ins Wasser Hinab- 
steigen. Dergestalt betätigte 
ich auf mancherlei Art die 
Askese, die Abtötung meines 
Körpers. So verhielt es sich, 
Säriputta, mit meiner Askese. 



Folgendermassen; Säriputta, 
verhielt es sich mit meiner 
Rauheit: Von vielen Jahren 
war der Schmutz und der Staub 
an meinem Körper angesam- 
melt, bis er abfiel.Wie an einem 
Tinduka-Baume manches Jahr 
lang der Staub sich anhäuft, 
bis er abfällt, so war, Säri- 
putta, von vielen Jahren der 
Sehmutz und der Staub an 
meinem Körper angesammelt, 
bis er abfiel. Und ich dachte 
nicht: „Wohlan, ich will diesen 
Schmutz und Staub mit der 
Hand abwischen", oder „möch- 
ten doch andere mir diesen 
Schmutz und Staub mit der 
Hand abwischen". So dachte 
ich nicht. So verhielt es sich, 
Säriputta, mit meiner Rauheit. 

Folgendermassen verhielt es 
sich, Säriputta, mit meiner 
Zurückhaltung : Ich, Säriputta, 
war gesammelt beim Hingehen 



(S. 95). 



1) Über das dreimalige Bad der Asketen vgl. Vasistha III, 9 
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udabindumhi pi me dayä pac- ! 
cupatthitä hoti: mä 'bam khud- 
dake päne visamagate saiig-hä- 
tam äpädessan-ti. Idain su me 
Säriputta jegucchismim hoti. 



Tatra-ssii me idam Säriputta 
pavivittasmim hoti: so kho 
aham Säriputta anfiataram 
arannäyatanam ajjhogähitvä 
viharämi, yadä passämi gopäla- 
kam vä pasupälakam vä tina- 
härakam vä katthahärakam vä 
vanakamraikam vä, vanena 
vanam gahanena gahauam nin- 
nena ninnam thalena thalam 
papatämi, tarn kissa hetu : mä 
mam te addasamsu ahan-ca 
mä te addasan-ti. Seyyathä pi 
Säriputta arannako migo ma- 
nusse disvä vanena vanam . . . 
thalam papatati, evam-eva kho 
aham Säriputta yadä passämi 
gopälakam .... addasan-ti. Idam 
SU me Säriputta pavivittas- 
mim hoti. 



So kho aham Säriputta ye 
te gotthä patthitagävo apaga- 
tagopälakä tattha catukundi- 
ko^) upasankamitvä yäni täni 
vacchakänam tarunakänam 
dhenupakänam gomayäni täni 



und beim Zurückgehen ; und 
selbst bei einem Wassertropfen 
empfand ich Mitleid: „Dassieh 
nur die kleinen Wesen, die in 
Not sind, nicht töte!" So ver- 
hielt es sich, Säriputta, mit 
meiner Zurückhaltung. 

Folgendermassen verhielt es 
sich, Säriputta, mit meiner 
Zurückgezogenheit: Ich war, 
Säriputta, in irgend eine Wald- 
gegend gekommen; wenn ich 
nun da einen Einderhirten oder 
Ziegenhirten oder einen, der 
Grras holte, oder einen, der 
Holz holte, oder einen Wald- 
arbeiter sah, dann stürzte ich 
von Wald zu Wald, von Gebüsch 
zu Gebüsch, von Talgrund zu 
Talgrund, von Ort zu Ort. 
Warum dies? Weil ich dachte: 
„Dass sie mich nur nicht sehen 
und dass ich sie nur nicht sehe!" 
Wie, Säriputta, eine Wald- 
gazelle, wenn sie Mensehen 
sieht, von Wald . . . stürzt, so 

stürzte ich dass ich sie 

nur nicht sehe!" So verhielt es 
sich, Säriputta, mit meiner 
Zurückgezogenheit. 

Und ich ging, Säriputta, zu 
den Hürden, zu den dastehen- 
den Rindern, wenn die Hirten 
weggegangen waren, hin ver- 
stohlen mit meinem Topfe und 
verzehrte den Mist der jungen. 



1) Die Bedeutung- „irdener Topf", die Neumann annimmt, 
kann ich nicht finden. Ich leite catu her von der Wurzel cat „ver- 
bergen", zu der Boehtlingk auch das Wort catin „verstohlen" citiert. 
Oder soll es heissen „viereckig?" 
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sudam ähäremi. Yäva klvan-ca 
me Säriputta sakam muttaka- 
risam apariyädinnam hoti, sa- 
kam yeva sudam muttakari- 
sam ähäremi. Idam su rae 
Säriputta mahävikatabhojanas- 
miui hoti. 

So kho ah am Säriputta an- 
nataram bhimsanakam vana- 
sandam ajjhogähitvä viharämi. 
Tatra sudam Säriputta bhim- 
sanakassa vanasandassa bhim- 
sanakatasmim hoti: yo koci 
avitarägo tarn vanasandam 
pavisati yebhuyyena lomäni 
hamsanti. So kho aham Säri- 

» • 

putta yä tä rattiyo sitä heman- 
tikä antaratthake himapätasa- 
maye tathärüpäsu rattisu rat- 
tim abbhokäse viharämi divä 
vanasande, gimhänam pacchi- 
me mäse divä abbhokäse viha- 
rämi rattim vauasande. Api-ssu 
mam Säriputta ayam anaccha- 
riyä gäthä patibhäsi pubbe 
assutapubbä: 
So tatto so slno, 
eko bhimsanake vane, 
naggo na c'aggim-äsino, 
esanäpasuto muniti. 



So kho aham Säriputta su- 
säne seyyam kappemi chavat- 
thikäni upadhäya. Api-ssu mam 
Säriputta gomandalä upasan- 
kamitvä otthubhanti pi omut- 
tenti pi, pamsukena okiranti 
pi, kamiasotesu pi saläkarp 



saugenden Kälber. Und solange, 
Säriputta, mein eigener Urin 
und Kot nicht bei mir blieb, 
nährte ich mich von meinem ei- 
genen Urin und Kot. So verhielt 
es sich, Säriputta, mit meinem 
grossen Sehmutzverzehren. 

Und ich begab mich, Säri- 
putta, in irgend einen schreck- 
lichen Wald. Mit der Furcht- 
barkeit dieses schrecklichen 
Waldes aber verhielt es sich 
so: Jeder, der seine Lüste nicht 
aufgegeben hatte und diesen 
Wald betrat, dem sträubten sich 
ganz die Haare. Ich verbrachte 
nun, Säriputta, in den Winter- 
nächten innerhalb der acht 
Tage zur Zeit, da Schnee fällt, 
die Nacht unter freiem Himmel, 
den Tag aber im Walde ; im 
letzten Monat des Sommers 
aber blieb ich bei Tag unter 
freiem Himmel und bei Nacht 
im Walde. Da stieg in meinem 
Geiste folgende wunderbare, 
vorher noch nicht gehörte 
Strophe auf: 

Gedörrt ist er und erfroren, 
allein im furchtbaren Walde, 
nackt und sitzt nicht am Feuer, 
nur auf sein Vorhaben bedacht, 

der Weise. 

Und ich, Säriputta, bereitete 
mir mein Lager ^ in einem Lei- 
chenfelde und legte mich auf 
die Gebeine der Leichname. 
Da kamen Hirtenkinder zu mir 
hin und bespien mich und be- 
nässten mich mit ihrem Urin; 
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pavesenti. Na kho paDäham 
Säriputta abhijänämi tesu pä- 
pakam cittam uppädetä. Idam 
SU me Säriputta upekhävihä- 
rasmim hoti. 



sie bewarfen mich mit Sctimutz 
uud steckten einen Halm in 
meine Ohren. Ich erinnere mich 
aber nicht, Säriputta, dass ich 
gegen sie einen bösen Gedan- 
ken hatte. So, Säriputta, ver- 
hielt es sich mit meiner In- 
differenz. 

Es gibt aber, Säriputta, einige 
Asketen und Bi'ähmanen, die so 
sagen und so lehren: „Durch 
die Nahrung kommt Reinheit". 
Und sie sprechen: „Wir wollen 
uns von Brustbeeren ernähren"; 
und sie essen Brustbeeren, 
Brustbeerenbrei, sie trinken 
Brustbeerenwasser, sie gemes- 
sen die Brustbeere in mancher- 
lei Form. Ich erinnere mich 
aber, Säriputta, dass ich nur 
eine einzige Brustbeere als 
Nahrung zu mir nahm. Nun 
könntest du aber denken, Säri- 
putta : „Gross war in der da- 
maligen Zeit eine Brustbeere." 
So darfst du nicht glauben, 
Säriputta; damals war auch 
die grösste Brustbeere nicht 
grösser als jetzt. 

Als ich nun eine einzige 
Brustbeere als Nahrung zu mir 
nahm, kam mein Körper zu 
äusserster Magerkeit. Wie Äsl- 
tika- oder Käläknoten u. s. w. 
[Es folgen nun genau dieselben Vergleiche für die Mager- 
keit und Schwäche Buddhas wie bei S^ (S. 11 — 13). Dann 
folgt dieselbe Schilderung von „santi kho pana Säriputta eke 



Santi kho pana Säriputta 
eke samanabrähmauä evam- 
ditthino: ähärena suddhiti; te 
evam äharnsu: kolehi^) yäpe- 
mäti. Te kolam pi khädanti, 
kolacunnam pi khädanti, kolo- 
dakam pi pivanti, anekavihi- 
tam pi kolavikatim paribhün- 
janti. Abhijänämi kho panäham 
Säriputta ekam yeva kolam 
ähäritä. Siyä kho pana te 
Säriputta evam assa: mahä 
nüna tena samayena kolo a- 
hositi. Na kho pan' etam 
Säriputta evam datthabbam; 
tadä pi etaparamo yeva kolo 
seyyathä pi etarahi. Tassa 
mayham Säriputta ekam yeva 
kolam ähäram ähärayato adhi- 
mattakasimänam patto käyo 
hoti: seyyathä pi näma äslti- 
kapabbäni vä pe — 



1) kola ist die in Indien viel verzehrte Brustbeere, nicht der 
Steinapfel, wie Neumann meint. 
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samanabrähmanä" bis „papatanti täy' ev' appähäratäya" unter 
Änderung von kola in miigga (Bohne), dann in tila (Sesamkorn) 
und endlich in tandula (Reiskorn). Dann fährt Buddha fort:] 



Täya pi kho aham Säriputta 
iriyäya täya patipadäya täya 
dukkarakärikäya näjjhaga- 
mam uttarim manussadhammä 
alamariyafiänadassanavisesam ; 
tarn Idssa hetu: imissä yeva 
ariyäya paiinäya anadhigamä 
yä 'yam ariyä paMä adhigatä 
ariyä niyyänikä niyyäti tak- 
karassa samraä dulikhakkha- 
yäya. 



Durch diese Lebensführung, 
durch diesen Wandel, durch 
diese Übung der Abtötung 
aber gelangte ich nicht zu dem 
das Menschliche übersteigen- 
den sehr edlen Bereich der 
Erkenntnis und der Einsicht; 
und warum nicht? Weil ich 
jene edle Erkenntnis nicht er- 
langt hatte, welche; wenn sie 
erlangt ist, den sie Betäti- 
genden zum gänzlichen Auf- 
hören des Leidens führt und 
geleitet. 



Vergleicht man diesen Berieht mit S^, so erhellt, dass 
die beiden Versionen vollständig auseinandergehen mit Aus- 
nahme der Schilderung von den Folgen der alpähäratä, die 
sich in genau demselben Wortlaut in beiden Texten findet. 
Bei S2 sind die einzelnen Teile der duskaracaryä folgende: 

1. die Askese, tapassitä, 

2. die Rauheit, lükha, 

3. die Zurückhaltung, jegucchi, 

4. die Zurückgezogenheit, pavivitta, 

5. die grösste Erniedrigung im Essen, mahävikatabho- 
janam, 

6. die Gleichgültigkeit gegen Frost und Hitze, 

7. die Indifferenz gegenüber Beschimpfungen, upekha- 
vihära, 

8. das Beschränken der täglichen Nahrung auf eine 
Brustbeere, 

9. das Beschränken der täglichen Nahrung auf eine 
Bohne, 

10. das Beschränken der täglichen Nahrung auf ein 
Sesamkorn, 

11. das Beschränken . der täglichen Nahrung auf ein 
Reiskorn. 
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Statt der in allen übrigen Berichten erwähnten verschie- 
denen Stufen exstatischer Versunkenheit steht also hier vor 
der Beschreibung des Fastens eine ins einzelste gehende Schil- 
derung der Abtötungen des Bodhisattva in bezug auf Kleidung, 
Nahrung, Wohnung u. s. w. Der Widerspruch ist leicht zu lösen. 
Während nämlich S^ und die anderen Texte eine der histo- 
rischen Reihenfolge entsprechende Darstellung der Mittel und 
Wege geben, durch die Buddha zur Erleuchtung* gelangen 
wollte, bietet Sg lediglich eine Aufzählung der körperlichen 
Abtötungen Buddhas ohne Einhaltung der zeitliehen Folge und 
bis auf die Sehlussbemerkung auch ohne Bezugnahme auf die 
Erreichung der Sambodhi. Schliessen sich daher auch in dieser 
Beziehung die beiden südbuddhistisehen Berichte ihrem Inhalte 
nach nicht von vornherein aus, so bestehen doch gewichtige 
Gründe, die die Glaubwürdigkeit und Authenticität von Sg 
sehr zweifelhaft erscheinen lassen, wie im folgenden gezeigt 
werden soll. 



Tl. 

In den heiligen Texten des Buddhismus finden sich 
häufig Stellen, wo geschildert wird, wie Buddha wegen der 
allzu weltlich scheinenden, so gar nicht asketischen Lebens- 
weise seiner Jünger angegriffen wurde. Es ist aus diesen Er- 
zählungen leicht zu ersehen, wie schwer verständUch es in 
Indien, dem gelobten Lande der Askese, war, wenn ein Reli- 
gionsstifter, der seine Schüler zum höchsten Ziele führen wollte, 
dies ohne irgendwelche körperliche Abtötungen bewirken zu 
können behauptete. Es niusste daher, um den Vorwurf der 
üppigen Lebensweise entkräften zu können, den alten Bud- 
dhisten daran gelegen sein den Andersgläubigen zu zeigen, 
dass ihr Meister auch die Schule der Selbstpeinigung, noch 
dazu in einer von niemand übertroff enen Strenge durchgemacht, 
dann aber die Nutzlosigkeit dieser Selbstquälereien erkannt 
habe und auf die von ihm gepredigte einfache, rein auf geistigen 
Vorgängen beruhende Art zur Sambodhi gelangt sei. Es kann 
sein, dass dieser apologetischen Tendenz auch der Bericht S^ 
seine ausführlichere Fassung verdankt; ganz klar liegt eine 
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BeeinflussiiDg in diesem Sinne aber bei S^ vor. Wenn auch 
keine anderen Belege vorhanden wären, so wäre der erste, 
die tapassitä des Bodhisattva behandelnde Teil der Schilderung 
bei Sg doch schon verdächtig durch die Überfülle der ver- 
schiedenen Abtötungsarten, die auf den verhältnismässig kurzen 
Zeitraum von sechs Jahren zu verteilen wären. Es ist eine 
ganze Anzahl oft einander widersprechender asketischer Be- 
tätigungen angeführt, die sich nicht leicht auf eine einzige Person 
vereinigen lässt, zumal wenn man erwägt, dass ein Asket bei 
der einmal begonnenen Abtötung eine gewisse Zeit beharren 
musste, wenn anders es eine Abtötung sein sollte. 

Ganz ausser Zweifel gesetzt wird aber diese Unmöglich- 
keit, die Schilderung der tapassitä bei S2 als historisch anzu- 
erkennen, durch die Parallelen im Tipitaka. An zwei Stellen 
des Majjhima-Nikäya (im 51. Sutta Vol. I., S. 342 f. und im 
94. Sutta Vol. IL, S. 161) und an zwei Stellen des Anguttara- 
Nikäya (Vol. L, S. 295 f. und IL, S. 206) findet sich dieser 
ganze Bericht von der tapassitä wörtlich wieder; an zwei an- 
deren Stellen des Majjh.-Nik. (25. Sutta Vol. L, S. 156 und 
im 36. Sutta kurz vor Beginn von S^) und an einer des An- 
gutt.-Nik. (Vol. L, S. 240 f.) die wesentlichsten Teile. Auch 
im Dlgha-Nikäya ist dieser Passus wiederholt. An all diesen 
Stellen aber fehlt die Beziehung auf Buddha-, sie wollen viel- 
mehr eine Zusammenstellung der asketischen Betätigungen bei 
anderen Sekten geben und lassen keinen Zweifel darüber, dass 
der Meister derartige Askese für verwerflich und zur Hölle 
führend ansah. 

Besonders charakteristisch ist die Stellung dieses Passus 
vor Sj im 36. Sutta des Majjh.-Nikäya. Hier macht nämlich der 
Nigantha-Anhänger Saccakä Buddha den Vorhalt, dass seine 
Jünger nur auf Unterwerfung des Geistes, nicht aber auch 
auf Unterwerfung des Körpers bedacht seien; als Beispiele 
für solche, die Wert auf körperliche Askese legen, führt er 
Nando Vaccha, Kiso Sankicca und Makkhali Gosäla an und 

gebraucht von ihrem Wandel die Worte „Sie sind nackt 

auf diese Weise bringen sie es fertig nur immer in einem Zeit- 
raum von 14 Tagen Nahrung zu sich zu nehmen"; er fügt 
aber auf Befragen Buddhas hinzu, dass diese Asketen ab und 
zu auch wieder reichliche Speise za sich nehmen, um wieder 
zu Kräften zu kommen. 

Dutoit Duskaracaryä des Bodhisattva. 4 
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Diese Schilderung ist also nur eine Zusammenfassung der 
Praktiken all derer, die durch Selbstpeinigung zur Vollkommen- 
heit zu gelangen hofften. Erst der Übereifer späterer Jünger 
Buddhas hat, um gegen die konkurrierenden Sekten einen wirk- 
samen Schlag führen zu können, diese ganze Summe verschie- 
dener Abtötungen dem Meister beilegen zu müssen geglaubt, 
ohne dass die frommen Verfasser bemerkten, wie gerade das 
Allzuviel die Wirkung abschwächen musste. Es kann ja sein, 
dass diese Aufzählung auf Buddha selbst zurückgeht, aber 
Buddha wollte damit lediglich die Auswüchse kennzeichnen, 
die die übertriebene Askese seiner Zeit hervorbrachte. 

Im Lalitavistara ist dieser Berieht in den beiden Exkursen 
verwertet, die als spätere Zusätze leicht zu erkennen sind (vgl. 
S. 57 ff.). Aber auch hier scheute sich der Bearbeiter diese 
Betätigungen der Askese auf Buddha zu beziehen; er sagt nur, 
der Bodhisattva habe beim Beginn seiner Askese alle diese 
Abtötungen der Andern sich vor Augen gestellt und als töricht 
verworfen. 

Auch die anderen, weniger ausführlich dargestellten Teile 
der Askese bei Sa sind etwas verdächtig, teils weil die apolo- 
getische Tendenz bei ihnen zu klar hervortritt, teils auch weil 
sie mit anderen Nachrichten in Widerspruch stehen. Bei der 
„Rauheit" hat der Text vielleicht die Äjivikas oder auch die 
Digambaras im Auge, die immer nackt gingen; ausserdem steht 
der Inhalt dieser Stelle in Widerspruch mit dem am Schlüsse des 
Abschnittes von der tapassitä erwähnten häufigen Hinabsteigen 
ins Wasser. Die „Vorsicht" Buddhas bei jedem Sehritt, ob 
er nicht irgend ein kleines Lebewesen töte, ist mehr im spä- 
teren Buddhismus betont, wo der Seiher zu den sieben Aus- 
rüstungsgegenständen für einen Mönch gehört. Zu Buddhas 
Zeit .legten andere Sekten den Hauptwert auf die ahimsä, wie 
die Erzählung im Mahävagga VI, 31 zeigt; auch Devadatta 
wollte diese Vorschrift mehr betont wissen als es Buddha bis 
dahin für seine Jünger für gut hielt. 

Ähnlich verhält es sich mit der Glaubwürdigkeit des 
vierten Teiles des brahmacariyam, der Zurückgezogenheit. Wie 
verträgt sich diese krankhafte Flucht vor jedem in die Nähe 
kommenden Menschen mit der auch in alten Texten, wie Ma- 
hävagga I, 6, 4 bezeugten Tatsache, dass Buddha während 
seines Ringens die paficavaggiyä bhikkbü bei sieh hatte ? Und 
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Buddha hatte sieh doch die Gegeud von Uruvilvä am Nairan- 
janä-FIuss herausgesucht auch wegen der Dörfer, die ringsum 
waren. Die Anführung der verschiedenen Arten von Leuten, 
die in den Wald kommen, findet sich noch öfters im Tipitaka, 
aber in anderem Zusammenhang. Somit ist auch die Echtheit 
dieser Stelle zum mindesten zweifelhaft. 

Die drei nächsten von Sg angeführten Arten der Ab- 
tötung passen ebenfalls nicht recht zu dem an anderen Stellen 
Erzählten. Vor allem die erste, die weder mit der sonstigen 
Lebensweise des Bodhisattva in Einklang zu bringen ist noch 
auch mit der bei der Darstellung der tapassitä geschilderten 
Peinlichkeit im Annehmen der Nahrung zusammenstimmt; die 
Stelle scheint lediglich eine Ausführung des im ersten Abschnitt 
von Sg erwähnten „gomayabhakkho" zu sein. 

Bei dem nächsten Punkte, dem absichtlich sich den Un- 
bilden der Witterung Aussetzen, passt wieder der „furchtbare 
Wald, bei dessen Betreten sich jedem die Haare sträuben", 
nicht zu dem „lieblichen Wald" und dem „reizenden Fleckchen 
Erde" bei Uruvilvä. Verdächtig ist das Fehlen des Buddha in 
den Miuid gelegten Verses im Udänam-, seine Erwähnung im 
Jätakabuche ist nicht beweiskräftig, vgl. S. 86 f. Die letzte 
Schilderung von dem Aufenthalt Buddhas auf Totenäckern ist 
zwar inhaltlich kaum anfechtbar, aber in wirklich alten Quellen 
nicht bezeugt; die jüngeren Berichte beziehen sich allerdings 
gerade auf diese Erzählung mit der Bemerkung von dem pisaca, 
dem Leichendämon (vgl. S. 72 und 76). 

Ein Hauptargument für die Unglaubwürdigkeit dieses 
ganzen ersten Teiles von Sg bietet endlich auch der schon 
oben angedeutete Mangel einer Beziehung dieser Abtötungen 
auf die Erreichung der Sambodhi, wenn man bedenkt, wie in 
allen anderen Quellen die Unmöglichkeit betont ist durch diese 
Kasteiungen zur Erleuchtung zu gelangen. Es seheint daher, 
zumal meines Wissens eine Einteilung des brahmaeariyam 
in die 4 Teile anderwärts, selbst im Catukka-Nipäta des Aü- 
guttara-Nikäya nicht bezeugt ist, kein ausschlaggebender Grund 
für die Authenticität des ersten Teiles von Sg geltend gemacht 
werden zu können. Doch steht dieser erste Teil nicht allein, 
sondern es schliesst sich ein zweiter, andere Abtötungen Buddhas 
behandelnder Teil an, der in seinen Einzelheiten durch eine 
ganze Anzahl von Parallelen als alte Überlieferung hingestellt 
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wird. Es ist daher, bevor ein abschliessendes Urteil über 
Wert oder Unwert des ersten Teiles von S^ gefällt werden 
kann, zuerst dieser zweite Teil genauer zu untersuchen schon 
aus dem Grunde, weil sonst nicht zu erklären ist, wie die 
nachträgliche Einschiebuiig der Schilderung des brahmacariyäm 
in das Sutta vor sich gehen konnte. 

Der zweite Teil von S g schildert die alpähäratä des Bo- 
dhisattva und ihre Folgen; eine Bezugnahme auf das Nicht- 
erreichen der Sambodhi findet sich am Schluss. Der Exkurs 
besteht aus vier Unterabteilungen, die mit Ausnähme eines 
Wortes vollständig gleich lauten. Buddha spricht von den 
Asketen, die sich durch die Nahrung läutern wollen und sich 
deshalb auf Brustbeeren oder Zubereitungen von Brustbeeren, 
auf Bohnen, auf Sesamkörner, auf Reiskörner beschränken, 
und fährt fort, er habe eine Zeitlang täglich nur eine Brust- 
beere, eine Bohne, ein Sesamkorn, ein Reiskorn als Nahrung 
zu sich genommen. Darauf entkräftet er den gedachten Ein- 
wurf, dass damals eine Brustbeere u. s. w. grösser gewesen 
sei als jetzt, und schildert dann die Folgen dieses Fastens 
für seinen Körper. Am Ende des vierten Teiles, in dem ein 
Reiskorn als seine tägliche Nahrung hingestellt wird, schliesst 
Buddha diese Schilderung seiner alpähäratä mit der Bemerkung, 
durch all diese Abtötungen habe er nicht zur Erleuchtung ge- 
langen können, und geht hierauf sogleich zu einem anderen, 
mit der Askese nicht zusammenhängenden Stoffe über. 

Die Differenz zwischen S^ und Sg in diesem Punkte ist 
also nicht erheblich; sie bezieht sich lediglich auf die Nahrungs- 
mittel, die Buddha während seines Fastens zu sich nahm. 
Welcher Bericht hat nun hierin grössere Glaubwürdigkeit zu 
beanspruchen? Dass alle späteren Quellen sich, wie schon 
erwähnt, Sg anschliessen, beweist noch nichts; denn die spätere 
Tradition bevorzugt stets die mehr Wunderbares bietende Ver- 
sion und dies ist entschieden Sg, während S^ eigentlich nichts 
Aussergewöhnliches bietet. 

Der Bodhisattva wohnt während der sechs Jahre in der 
Nähe bewohnter Stätten und ist von der Fürsorge seiner fünf 
Gefährten umgeben. (Mahävagga I, 6, 4 : „Viel haben an mir 
die fünf Mönche getan, die mir während meines Ringens zur 
Seite standen.") Als er sich nun zu dem Versuche entschliesst 
durch möglichste Reduzieiiiüg der Nahrung zui- Sambodhi zu 
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gelangen, da nimmt er, statt wie bisher und auch später wieder 
das richtige Mass von Speise zu gemessen, täglich nur eine 
Handvoll Brühe von Bohnen, Erbsen oder dergleichen zu sich, 
wie es ihm die fünf Mönche gerade vom Almosengang bringen. 
Darin besteht sein Fasten und dies ist auch die Ursache des von 
ihm so anschaulich geschilderten Kräfteverfalls. Viel weniger 
natürlich wirkt die Version bei Sg, wonach er täglich eine 
Brustbeere u. s. w. verzehrte; hier kommt zum Fasten noch 
das von Buddha eigentlich gar nicht ins Auge gefasste Einerlei 
der Nahrung hinzu. 

Trotzdem kann man aber diesen Bericht von S2 nicht 
als spätere Einschiebung betrachten, denn er ist notwendig für 
den Zusammenhang. Das Sutta ist, wenn man vom ersten 
Teil vonSg absieht, folgendermassen aufgebaut: Zuerst ist die 
Rede von den dasa baläni, dann von den cattäri vesärajjäni, 
den attha parisä, die allerdings hier keine rechte Stelle haben, 
den catasso yoniyo und den sehr ausführlieh behandelten panca 
gatiyo. An diesen ersten Hauptteil des Sutta schliesst sieh 
nun die Erörterung, wie man der besten dieser zukünftigen 
Bestimmungen teilhaftig w^erden könne. An erster Stelle sind 
die Asketen angeführt, die durch die Nahrung zur Läuterung 
gelangen wollen; die einen von diesen nähren sich nur von 
Brustbeeren, die anderen von Bohnen, von Sesamkörnern, von 
Reiskörnern. Hierauf nennt Buddha die Asketen, die durch 
die Wiedergeburt ihr Ziel erreichen wollen, sowie diejenigen, 
die sich vermittelst Opfern oder Feuerverehrung vorwärts zu 
bringen trachten. Den Schluss bildet ein Hinweis auf seine 
Person und Lehre, die allein die Erlösung bewirken können. 
Nun ist das Hauptargument Buddhas gegen die angeführten 
Meinungen, auch er habe sich bemüht auf diesen Wegen 
zu seinem Ziele zu gelangen, seine Bemühungen seien aber 
fruchtlos geblieben. Wenn daher bei den anderen Methoden 
der Asketen Buddha auf sich selbst exemplificiert, kann 
diese Bezugnahme auf seine Person auch in dem Abschnitt 
nicht fehlen, der die Läuterung durch die Nahrung zum Inhalt 
hat. Dass Buddha gerade hierbei so ausführlich wird, kommt 
daher, dass er ja die längste Zeit seines Ringens mit diesen 
Bestrebungen verbrachte; auch lud die an anderer Stelle gegebene 
Schilderung der Folgen des Fastens zur Wiederholung dieses 
Passus ein. Eine apologetische Tendenz liegt also vor; sie 
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gehört aber in den Gedankengang des Sutta notwendig hinein 
und kann daher keinen Verdacht gegen die Authenticität des 
Passus von der alpähäratä wachrufen. 

Die kleine inhaltliche Differenz mit S^ bleibt sonach be- 
stehen; indessen findet auch sie ihre Erklärung durch die 
lange Zeit, während der Buddha sich dem Fasten hingab. Er 
erklärt sein Fasten ja selbst als das Äusserste, was Menschen 
in dieser Beziehung leisten können. Das Verzehren von Brust- 
beeren etc. hat also zeitlich recht gut neben dem Sichnähren 
von Bohnenbrtihe u. s. w. Platz; und deshalb ist der Inhalt von 
S2 nicht als Argument gegen die Echtheit von S^ zu verwerten. 
Es lag aber hier schon von vornherein eine doppelte Über- 
lieferung vor. Auch den Verfassern des Lalitavistara und des 
Mahävastu war diese bekannt; doch kam ihnen die Version 
von Sj so wenig wunderbar und aussergewöhnlich vor, dass 
sie dieselbe bei einer ganz anderen Gelegenheit erwähnen. 
Bei Ni und Ng wird nämlich erzählt, wie der Bodhisattva, 
nachdem er sich entschlossen hat wieder zu einer natürlichen 
Lebensweise zurückzukehren, von den Göttern gebeten wird 
davon abzulassen, damit die Umwohner keinen Anstoss an dem 
Aufgeben seines asketischen Wandels nehmen; sie versprechen 
ihm dafür göttliche Labung durch die Poren einträufeln zu 
wollen. Der Bodhisattva aber weist sie zurück und nimmt 
wieder reichliche Nahrung zu sich und zwar „madguyüsavi- 
krtam pi kulacchayüsam pi harenukäyüsam pi", „eine Zube- 
reitung aus Bohnenbrühe und Wickenbrühe und Erbsenbrühe", 
oder wie der Lal.-Vist. angibt, „phänikrtam madguyüsam hare- 
nukäyüsam mathyodanakulmäsam", „gekochte Grütze, Bohnen- 
brühe, Erbsenbrühe, gequirlten Eeisbrei und sauren Schleim." 
Hier gibt also das Mahävastu genau dieselben Speisen als 
regelmässige Nahrung an, die S^^ ^^® Nahrung während des 
Fastens bezeichnet, und der Lal.-Vist. erwähnt neben anderem 
wenigstens zwei derselben. Näheres über diese Notiz bei Nj 
und Ng im nächsten Abschnitt. 

Der zweite Abschnitt von 83 ist demnach echt, der erste 
aber passt abgesehen von den Widersprüchen gegen das ander- 
wärts Bezeugte auch gar nicht in den Gedankengang des Sutta 
hinein. An die Erörterung der panca gatiyo, der fünf zukünf- 
tigen Bestimmungen, schliesst sich am leichtesten die Aus- 
einandersetzung an über die verschiedenen Methoden, die die 
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einzelnen Asketenscbiüen zur Erreichung der höchsten gati an- 
wenden. Zwischen den panca g'atiyo und dem Abschnitt über 
die Asketen, die sich durch die Nahrung läutern wollen, ist 
daher kein Raum für den Exkurs über das aus vier Teilen 
bestehende brahmacaviyam nebst den folgenden drei Absätzen. 

Wie ist aber die nachträgliche Einschiebung dieses Passus 
in den Text des kSutta zu erklären? Einen Fingerzeig bietet 
der Schluss des Sutta, wo erzählt wird, warum es den Namen 
„lomahamsanapariyäya", „Predigt vom Haarsträuben" erhalten 
habe. Es heisst da : Zu der Zeit stand der ehrwürdige Näga- 
samäla hinter dem Erhabenen und fächelte den Erhabenen. 
Da sprach der ehrwürdige Nägasamäla zum Erhabenen: „Es 
ist wunderbar, o Herr, es ist noch nicht dagewesen, o Herr-, 
und als ich, o Herr, diese Auslegung der Lehre hörte, sträubten 
sich meine Haare. Wie soll, Herr, diese Auslegung der Lehre 
heissen?" „Darum sollst du, Nägasamäla, diese Auslegung der 
Lehre die Predigt vom Haarsträuben nennen." 

Weil nun der Inhalt des Sutta nicht genug Ursache zum 
Haarsträuben zu bieten schien, schob man den Exkurs über 
die tapassitä noch nachträglich ein. Erleichtert wurde diese 
Interpolation dadurch, dass vorher immer von einer bestimmten 
Zahl von Dingen die Rede war ; es konnte daher ganz leicht 
und unauffällig der Passus von dem caturangasamannägatam 
brahraacariyam als weiteres Glied in die Reihe der Erklärungen 
von 10, 4, 8, 4 und 5 zusammengehörigen Dingen eingefügt 
werden. Auch inhaltlicb schien die Stelle gut zum folgenden 
zu passen, wo ja auch von den Kasteiungen des Bodhisattva 
gehandelt wird. — Aber auch ohne diese Einschiebung bleibt 
noch genug im Sutta übrig, was einem guten Buddhisten Haar- 
sträuben verursachen konnte. Erstens sind die Folgen des 
Fastens sehr eingehend mit blühender Phantasie in ihrer ganzen 
Schrecklichkeit geschildert; dies ist allerdings auch in anderen 
Suttas der Fall. Dazu kommt aber auch noch im ersten Teil 
des Sutta, dass alle Unterabteilungen mit „nikkhitto niraye", 
„der ist der Hölle verfallen" schliessen, einer fürchterlichen 
Drohung für den frommen Buddhisten; eröffnet sie ihm ja die 
Aussicht auf eine ganze Reihe von Wiedergeburten, wenn er 
es wagt auch nur in einem unwesentlichen Punkte der Lehre 
anderer Meinung zu sein als der Meister. Auch diese Drohung 
kehrt ja im Tripitaka sehr oft wieder; indessen konnte sie 
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in unserem Sutta im Verein mit der Schilderung von den 
Folg-en des Fastens hinreichenden Grund zur Benennung „Predigt 
vom Haarsträuben" bieten. Allerdings könnte dieser letzte 
Passus von der Benennung des Sutta auch nachträglich ange- 
fügt sein; der eigentliche Name des Sutta ist ja nicht „loma- 
hamsanapariyäya"; sondern „mahäsihanädasuttam" „das Sutta 
von dem grossen Löwenschrei". 

Es wäre noch kurz zu erörtern, wie eine solche Inter- 
polation bei der strengen Kontrolle, die über Inhalt und Umfang 
des Tripitaka geübt wurde, möglich war. Buddha selbst hat 
der Überlieferung nach hierfür kurz vor seinem Tode noch 
feste Normen gegeben. Im 4. Bhänavära des Mahäparinib- 
bänasuttam (ed. Childers, Journal of the royal Asiatic society 
Vol. 8, S. 229 f.) steht: Wenn ein Mönch sagt: „Aus dem 
Munde des Erhabenen oder von den Theras einer Mönchs- 
gemeinde oder von einem alten Mönche habe ich gehört und 
behalten: Dies ist die Lehre, dies die Disziplin, dies der Be- 
fehl des Meisters", so ist dies nicht zu loben und nicht zu 
tadeln, sondern man soll es mit dem Sutta zusammenstellen 
und auf Grund des Vinaya untersuchen. Wenn nun dies, mit 
dem Sutta zusammengestellt und auf Grund des Vinaya unter- 
sucht, nicht mit dem Sutta zusamraenpasst, nicht mit dem 
Vinaya übereinstimmt, so . . . ist dies zu verwerfen; wenn es 
aber . . mit dem Sutta zusammenpasst und mit dem Vinaya 
wohl übereinstimmt, so rauss man zu dem Schluss kommen: 
„Sicher ist dies von dem Erhabenen gesagt und von dem 
Mönche gut behalten." — Nun konnte im vorliegenden Falle der 
Interpolator die Censoren leicht von der Echtheit seiner Stelle 
überzeugen, denn tatsächlich steht ja ein grosser Teil derselben 
wiederholt an anderen Stellen des Tripitaka; und die anderen 
Ergänzungen passten ihrem Inhalt und ihrer Tendenz nach so 
gut dazu, dass auch gegen ihre Aufnahme kein Widerspruch 
zu erheben war, zumal durch sie die Vortrefflichkeit Buddhas 
in den Augen der Andersgläubigen nur gehoben werden konnte. 
Andrerseits ist es auch leicht möglich, dass die Einschiebung 
dieses Passus erst nach der Fertigstellung des Päli-Tripitaka 
erfolgte. Gestützt wird diese Annahme, dass die Interpolation 
erst einer späteren Zeit angehört, durch die eigentümliche 
Haltung, die der Lalitavistara in den zwei wichtigsten Epi- 
soden, die in die Schilderung der duskaracaryä eingefügt sind, 
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und in der poetischen Bearbeitung von Buddhas Askese am 
Ende des 17. Adhyaya dem Exkurs gegenüber einnimmt. 
Diese Episoden verdienen auch um des willen eine eingehendere 
Untersuchung, weil festgestellt werden muss, was ihre Vorlagen 
waren und welchen Quellen wert sie besitzen. 



YIL 

Die erste Einschiebung, die den gemeinsamen Text von 
Ni und Ng im Lal.-Vist. unterbricht; ist angereiht an die 
Schilderung, wie Buddha sich die Gegend bei üruvilvä am 
Nairanjanä-Fluss zum Aufenthaltsort auserwählt. Sie lautet (ed. 
Calcutt. p. 312,1— 315,5; ed. Lefmann p. 248,13—251,5) i): 



Iti hi bhiksavo Bodhisatt- 
vasya edabhüt: Pancakasäya- 
käle 'hamiha Jambudvipe 'va- 
tirno hlnädhimuktikesu satt- 
vesväklrnatlrthyavargesu nä- 
nädrstipraskannesu käyapinda- 
grähäbhinivistesu nänävidhai^- 
cätäpanaparitäpanaih käya- 
^uddhim paryesante prajnäpa- 
yanti ca sammüdhäh. 



Tadyathä mantravicarakair- 
hastapralehakair'^) nayäcana- 



Nun kam, ihr Mönche, dem 
Bodhisattva folgender Gedan- 
ke: Zur Zeit der fünf Ver- 
schlechterungen bin ich hinab- 
gestiegen auf den Jambu-Erd- 
teil unter die zum Niedrigen 
geneigten Wesen, die umgeben 
sind von Scharen Andersgläu- 
biger, hineingeraten in verschie- 
denen Glauben, ganz versessen 
darauf für ihren Körper den 
Unterhalt zu gewinnen 2); und 
mit verschiedenartigen Kastei- 
ungen und Reinigungen suchen 
sie körperliche Reinheit zu er- 
langen und lehren dies, die 
Toren. 

So z. B. indem sie Sprüche 
berücksichtigen, die Hände ab- 



1) Die mit S2 übereinstimmeuden Stellen sind liursiv gedruclct. 

2) Foucaux übersetzt „places sous la prise de la masse du 
Corps"; indessen liegt die oben gegebene Deutung nach dem 
Zusammenhang näher. 

3) Der Verfasser gibt dies Wort als dem hatthäpalekhano bei 
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kair (anämantvanakair) aiieka- 
mülilmiramcitsyamämsakairi\,' 
värsikaih surätusoddkavarja- 
nair ehatripancasa^takula- 
hhiksägraJimimr mülaphala- 
iaiYhlsikBkn&Kpatragomayago- 
mütrapäyasadadliisai'piliphäni- 
tärnapistakabbaksanapänaih ^) 
särasikäpotakasamdamsikotsrs- 
tasaippraksälakaih, grämyära- 
nyäbhi^ca vrttibhih; 



govratamrga^vavaräbavänara- 
hastivrataisca sthänamannavl- 
räsanaisca ekäläpcckair yävat 
saptaläpäkaih, ekabbaktä ekä- 
härätracätiirthyapancasatkakä- 
läntaräsea paksaksapanamäsa- 
ksapanacändräyanaisea, 



lecken, nicht betteln (nicht 
anreden), manche Wurzeln ver- 
zehren, keinen Fisch, kein 
Fleisch essen, in der Regenzeit 
nicht wandern, Branntwein und 
Reiswasser verbieten, von ei- 
nem, drei, fünf, sieben Häusern 
Almosen annehmen, Wurzeln, 
Früchte, Wasserpflanzen, Gras, 
Blätter, Kuhmist, Kuhurin, 
Milchreis, Molken, Butter, Sy- 
rup, ungebackene Kuchen essen 
und trinken, indem sie das, was 
die jungen Reiher mit dem 
Schnabel gepackt und wieder 
ausgestossen haben, für sich 
abwaschen, durch Lebensunter- 
halt im Dürfe und im Walde, 
indem sie leben nach Art der 
Kühe, der Gazellen, der Hunde, 
der Eber, der Affen, der Ele- 
phanten, indem sie stehend, 
schweigend die Heldenstellung 
einnehmen, indem sie einen 
Bissen essen, bis zu sieben 
Bissen essen, einmal essen, ein- 
mal bei Tag und Nacht und 
in Zwischenräumen von einer 
vierten, fünften, sechsten Zeit 
und einen halben Monat oder 
einen ganzen Monat die Can- 
dräyäna-Kasteiung üben. 



S2 entsprechend, leitet, dies also von der Wurzel Uli statt von likh 
ab, obwohl es so wenig Sinn hat. 

1) phänitämapistaka übersetzt Foiicaux „de la nielasse, du 
(grain) non broye", also Syrup, unzerriebenes Korn. Nun bedeutet 
pistaka nach dem Petersburger Wörterbuch allerdings auch „ge- 
stampfte Sesamkörner"; Foucaux liest also „phänitäm apistaka'', phä- 
nita ist aber Masculin oder Neutrum, so dass doch wohl das Wort 
äma „roh, ungekocht" in dem Couipositum steckt. Die gewöhnliche 
Bedeutung von pistaka aber ist „Kuchen, Backwerk". 
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gYM]iolüka^)paksadMranais- 
ca phalamiiiijäsanavalkalaclar- 
bhavalva jostrakambaläjakam - 
haiakemTcambalaGaYmamveBa.- 
nai^ca ärdrapatastokajälasaya- 
naisca bhasmasarkaräpäsäna- 
phalakafcawtefcatrnamnsala^a- 
yanäväkchirahkuttaka2)sthan- 
clilasayanaiscaekaväsadvitrica- 
tuspancasatsaptabahuväsobhir 
nagnabhävai^ca snänäsnänavi- 
dhibhi^ca^) dirghake^anakha- 
^masrujatämakutadhäranaisca 
ekakolatilatanduläliäraisca 



suddhim pratyavagac- 

clianti sammiidhäh. Dhümapä- 
nägnipänädityanirlksanapan- 
catapaikapädoi'dhabähusthän- 
aikacaranaisca tapali samcin- 
vanti 



indem sie den Flügel einei* 
gierigen Eule tragen, indem 
sie ein Brett, Schilfgras, Bast 
der Asanapflanze; der Darblia- 
pflanze, der Valvajapflanze, ein 
Kamelbaargewand, ein Ziegen- 
haargewand, ein Gewand ans 
Haaren, ein Fell als Umhüllung 
haben, indem sie nasse Stoffe 
oder ein wenig Wasser zur 
Lagerstätte haben,Asehe,Gries, 
Steine, Laub, Dornen, Gras, 
einen Zaun zur Lagerstätte 
haben, den Kopf nach unten 
zusammengekauert auf dem 
Erdboden schlafen, einen, zwei, 
drei, vier, fünf, sechs, sieben, 
viele Aufenthaltsorte haben, 
indem sie nackt sind, indem 
sie baden oder nicht baden, 
indem sie lange Haare, Nägel, 
Barte, Flechten, Gewinde tra- 
gen, nur eine Brustbeere, ein 
Sesamkorn, ein Reiskorn ver- 
zehren 

die Reinheit sich 

aneignen wollen, die Toren. 
Durch Schlucken von Rauch 
und Feuer, durch Anschauen 
der Sonne, durch das Pafica- 
tapas, durch das Stehen auf 



1) Foucaux emendiert: grdlirolülxa, also „Geier und Eule". 

2) Die angegebene Lesart ist die der Calcutta- Ausgabe; sie 
würde bedeuten „den nach unten gehaltenen Kopf zerschlagend". 
Lefmann liest sirotkutuka, was einen viel bessern Sinn gibt; des- 
halb ist der Übersetzung' dieser Ausdruck zu gründe gelegt. Das 
der tibetanischen Übertragung entsprechende „utkatavalkala", das 
Foucaux erwähnt, passt nicht zum Zusammenhang. 

3) Diese von Foucaux aus der tibetanischen Übersetzung er- 
schlossene Lesart verdient den Vorzug vor dem.„sthänästhäna" der 
Handschriften. 
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Girinadinadyutsasarohrada- 
tadägasägarasaralipälvalapus- 
kariniküpavrksagulmalatätrna 
sthänugosthasmasäuaeatvarasr- 
ngätakäntaräpanamukhäni cä^- 
vayante ...... 



Evamvidhäni ime tlrtliyäh 
kuvvante, äsrayante ca sam- 
särabhayabhltäli. 

1ha cä kecitpavatra many- 
ante: svargäpavargävasmäka- 
metebyo nirvartsyati iti. Mith- 
yämävgaprayätä asarane sava- 
nasamjiiino 'mangalye maiiga- 
lasamjnino 'suddhyä suddhim 
manyante. Yanvaham tädr^am 
vratatapovi^esamälabheyam 
yathä sarvaparapravädina^ca 
nigrhitäh syuh. Karmakriyä- 
pranastänäm ca sattvänäm 
karmakriyävipranäsamädarsa- 
yeyam; dhyänagocaränäm ca 
rüpavaearänäm ca devänäm 
dbyänavisesopadarsanädävar- 
janam kuryämiti. 



einem Fasse mit erhobenen 
Armen, durch Einsamwandeln 
häufen sie Kasteiungen an 

Und sie nehmen ihre Zu- 
flucht zu Bergen, Flüssen, 
Flussquellen, Teichen, Ge- 
wässern, Tümpeln, Meeren, 
Weihern, Wasserlachen, Lotos- 
teichen, Brunnen, Bäumen, 
Sträuehern, Schlingpflanzen, 
Gräsern, Baumstümpfen, Hür- 
den, Totenäckern, viereckigen 
Plätzen, Kreuzwegen, Buden- 
reihen und Öffnungen .... 
... So machen es die Anders- 
gläubigen-, und dazu greifen 
sie aus Furcht vor der Wieder- 
geburt. 

Und ferner meinen da einige : 
„Der Himmel und die endliche 
Erlösung wird für uns dadurch 
zu Stande kommen." Sie, die 
auf einen falschen Weg geraten 
sind, die bei dem ihre Zuflucht 
nehmen, wo keine Zuflucht ist, 
die das für Glück halten, was 
kein Glück bringt, glauben die 
Reinheit zu erlangen durch 
etwas, das unrein ist. Wie, 
wenn nun ich ein solches Über- 
mass von Askese beginnen 
würde, dass alle die Gegner 
niedergedrückt würden? Den 
durch die Erfüllung des Karma 
verlorenen Wesen will ich zei- 
gen, wie man durch die Erfül 
lung des Karma nicht verloren 
geht; indem ich das Bereich 
der Exstase der Dhyänagocara- 
und ßüpavacaragötter vor Au- 
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Iti hi bhiksava Bodliisattva 
evam cintayitvä sadvarsikam 
mahäghoram vratatapahsudus- 
karätsuduskaräm duskaraca- 
lyäm älabhate sma. Kena kä- 
ranenocyate duskaracaryeti? 
Duskärikaisä tenocyate duska- 
racaryeti. Na sa kascitsattvah 
sattvanikäye samvidyate ma- 
nusyo vä amaiuisyo vä yali sa- 
marthastathärüpam duskaram 
caritum, anyatra caramabhavi- 
kädbodhisattvädya äspbäna- 
kadbyänam samäpadyate sma. 
Kena käranenocyate äspbäna- 
kamiti? 

[Die nun folgende Erklärung 
von äspbänakam dhyänam ist 
in dem Exkurs über dies Wort 
S. 98 bebandelt.] 

Atha khalu bhiksavo Bodhi- 
sattvo lokasyä^caryadarsanär- 
tbam tirtbikänäm ca dai'panir- 
gbätanärtbam 



gen fübre, will icb sie mir 
geneigt macben." 

Als nun, ihr Mönche, der 
Bodhisattva dies bedacht hatte, 
begann er eine sechsjährige 
gewaltige Askese, einen Wandel 
in schweren Werken, schwerer 
auszuführen als das schwer 
Auszuführende. Aus welcher 
Ursache wird „Wandel in 
schweren Werken" gesagt? 
Schwer auszuführen ist er, 
deshalb wird er „Wandel in 
schweren Werken" genannt. 
Es existiert kein Wesen in der 
Menge der Wesen, kein Mensch 
und kein Nichtmensch, der im- 
stande ist solchen Wandel in 
schweren Werken zu führen 
ausser dem zukünftigen Bodhi- 
sattva, der die Äsphänaka- 
Exstase erreichte. Aus welchem 
Grunde heisst sie „Äsphänaka?" 
. . . Darauf liess sich, ihr Mönche, 
der Bodhisattva um der Welt 
ein Wunder zu zeigen, um den 
Stolz der Andersgläubigen zu 

uichte zu macben auf 

dem nicht zurecbt gemachten 
Boden nieder, die Beine beim 
Sitzen unterschlagend; und als 
er sich niedergelassen hatte, 
drückte und quälte er seinen 
Körper durch den Geist nieder. 
Dies ist der Inhalt der ersten Episode im Bericht des 
Lalitavistara. In dem dem Compilator des Mahävastu vor- 
liegenden Texte muss dieselbe gefehlt haben, denn Ni hat auch 
nicht eine Andeutung davon. Die Quelle des Lalitavistara 
aber enthielt eine ähnliche Zusammenstellung, asketischer Be- 

Ob die Beziehung dieses Passus auf die 



asamskrtäyäm prthivyäm par- 
yaiikamäbhujya nisidati sma; 
nisadya ca svdkäyam cetasä 
nigrhmte sma, nispidayati 
sma. 



tätigungen wie Sg. 
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anderen Asketen, nicht auf Buddha schon in der Quelle des 
Lal.-Vist. vorhanden war oder ob sie der Verfasser des Lal- 
Vist. selbst hinzufügte, ist nicht festzustellen. Jedenfalls lag 
ein Bericht vor, der die verschiedenen Kasteiungen an dieser 
Stelle brachte; dies kann das Sutta des Majjhima-Nikäya in 
seiner erweiterten Gestalt selbst gewesen sein oder vielleicht 
eine später verloren gegangene ältere Erzählung über diese 
Periode im Leben Buddhas, die auf dem Pali-Tripitaka basierte. 
Darüber mehr im letzten Abschnitt. Die ihm vorliegende 
Zusammenstellung asketischer Betätigungen erweiterte nun der 
Verfassser des Lal.-Vist. ins üngemessene, nahm aber dabei 
immer noch Bezug auf die Ausdrücke seiner Vorlage. Berück- 
sichtigt ist fast nur der erste Teil von Sg über die tapassitä; 
je ein Ausdruck bezieht sich auf den 5. und 7. Absatz der 
südlichen Quelle. — Die ausführlichen Erklärungen, die sich 
an die Aufzählung der Kasteiungen anschliessen, sind wohl 
vom Autor des Lal.-Vist. selbst verfasst. Auf alte Quellen 
gehen sie nicht zurück, sie dienen lediglich zur Erläuterung 
einiger Termini und zur Verbindung des Vorangehenden mit 
dem Folgenden; demnach sind sie nicht als ein in anderen 
Berichten fehlender Teil der alten, authentischen Überlieferung 
aufzufassen. 

Ähnlieh verhält es sich mit der anderen Episode, die auf 
Sg bezug nimmt. Sie steht am Schluss des 17. Adhyaya vor 
der im Lal.-Vist. regelmässigen poetischen Zusammenfassung 
des Abschnittes und lautet (ed. Calcutt. p. 321, 18—323,2; 
ed. Lefmann p. 256, 13—257, 17): 



Iti hi bhiksavo Bodhisattvo 
lokasyädbhutakriyäsamdarsa- 

närtham dhyänängänäm 

ca vibhajanärtham ekatüäkola- 
tanduUna sadvarsäni duskara- 
caryänuvartayantamupadarsa- 
yati sma. Adinamänasah sad- 
varsäh Bodhisattvo yathä ni- 
sanna evästhät paryankena na 
ca iryäpathäccyavate sma. Nä- 
tapacchäyämagamanna chäyä- 
yä ätapam na ca vätätapavrsti- 
paritränamakaronna ca damsa- 



So zeigte sich, ihr Mönche, 
der Bodhisattva, um der Welt 
eine wunderbare Tat zu zeigen 
. . . . und um die Teile der 
Exstase zu scheiden, als einen, 
der mit einem einzigen Sesam- 
korn, einer Brustbeere, einem 
Reiskorn sechs Jahre lang den 
Wandel in schwierigen Werken 
betätigte. Wohlgemuten Sinnes 
blieb der Bodhisattva sechs 
Jahre lang, wie er mit unter- 
geschlagenen Beinen sich hin- 
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masakasarisrpänapaiiayati sma 
na coccäraprasrävaslesmasim- 
hänakänutsrjati sma, na ca 
samniifijanaprasäranaraakarot, 
na ca pärsvodaraprsthasthäne- 
nästhät. 

Ye 'pi ca te mahämeghä 
durdinavai'säsanisaradgrlsma- 
haimantikäste 'pi ßodhisattva- 
sya käye nipatantisraa, na cän- 
tato Bodhisattvah päninäpi 
pvacchädanamakarot, na cen- 
driyäni pithayati sma, na 
cendriyärthängThnite sma. Ye 
ca taträgamangrämakumärakä 
vä grämakumärikä vä gopä- 
Idkcl vä pasupcilakä vä trna- 
liärika vä Msthahärikä va 
g-omayahärikä vä te Bodhisatt- 
vam pämsupisäeamiti manyante 
smai tena ea kridanti sma, 
pämsubhiscainam mraksayanti 
sma. 



Tatra Bodhisattvastaili sad- 
bhirvarsaistävallühanyünadur- 
balakäyali samvrtto 'bhüt, ya- 
dasya karnasrotäbhyäm trna- 
tülakam praksipya näsäsrotä- 



gesetzt hatte, und bewegte sich 
nicht aus dieser Stelhmg. Aus 
der Hitze ging ev nicht in 
den Schatten und aus dem 
Schatten nicht in die Hitze, 
er machte sieh keinen Schutz 
vor Wind, Glut und Regen und 
wehrte die Bremsen, die Flie- 
gen, die kriechenden Tiere nicht 
ab; und er Hess nicht Kot, 
Urin, Schleim oder Rotz von 
sich und er streckte das Zu- 
sammengekrümmte nicht aus 
und legte sich nicht auf die 
Seite, den Bauch oder den 
Rücken. Und die grossen 
Wolken, die trüben Regen- 
und Blitzwolken im Herbst, 
Sommer und Winter fielen auf 
den Körper des Bodhisattva 
herab und der Bodhisattva 
machte nicht wenigstens mit 
der Hand ein Schutzdach und 
er verschloss nicht seine Organe 
und er erfasste nicht die Sinnes- 
objekte. 

Und welche Dorf knaben oder 
Dorfmädchen oder Kuhhirten 
oder Ziegenhirten oder Gras- 
holer oder Holzholer oder Kuh- 
mistholer dorthin kamen, die 
meinten, der Bodhisattva sei 
ein Schmutzgespenst*, deshalb 
verspotteten sie ihn und be- 
warfen ihn mit Schmutz. 

Da hatte nun der Bodhisatt- 
va in den sechs Jahren einen 
so schlechten, kleinen, sehwa- 
chen Körper bekommen, dass 
wenn er in die Ohrlöcher einen 
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bhyäm niskäsyate sma ; näsä- 
srotäbhyäni praksipya karna- 
srotäbhyäm niskäsyate sma; 
karnasrotäbhyäm praksipya 
mukliadvärena niskäsyate sma; 
mukhadvärena praksipya kar- 
nanäsikäsrotäbliyo niskäsyate 
sma; näsäyäm praksipya kar- 
nanäsikämukhadvärena uiskä- 

• • • 

syate sma. 



Ye ea te devanägayaksa- 
gandharväsuragarudhakinnara- 
mahoragä (manusyämanusyä) 
Bodhisattvasya gunesu praty- 
aksäste rätrimdivam samadhi- 
sthä Bodhisattvasya püjäm 
kurvanti sma, pranidhänäni ea 
kurvanti sma. 



Tatra Bodbisattvena taib 
sadbhirvarsairduskaracaiyäm 
samdarsayatä paripürnäni dvä- 
da^anayutäni devamanusyänäm 
tribhiyänaih paripäcitänyabliü- 
van. 



Grasbüscbel steckte, dieser an 
den Nasenlöchern ausgehustet 
wurde; wenn er ihn in die 
Nasenlöcher steckte, wurde er 
an den Ohrlöchern ausgehustet; 
wenn er ihn in die Ohrlöcher 
steckte, wurde er durch die 
Mundhöhle ausgehustet; wenn 
er ihn in die Mundhöhle steckte, 
wurde er an den Ohr- und Na- 
senlöchern ausgehustet; wenn 
er ihn in die Nase steckte, 
wurde er an der Ohr-, Nasen- 
und Mundöffnung ausgehustet. 

Und die Götter, die Nägas, 
Yaksas, Gandharvas, Asuras, 
Garudhas, Kinnaras, Mahora- 
gas (Menschen und Nicht- 
menschen) verweilten dort, 
Acht habend auf seine Tu- 
genden, und erwiesen dem 
Bodhisattva ihre Ehrfurcht und 
erwiesen ihm Aufmerksam- 
keiten. 

Damals wurden vom Bodhi- 
sattva, als er 6 Jahre den 
Wandel in schweren Werken 
an den Tag legte, volle zwölf 
Nayutas Götter und Menschen 
durch die drei Beförderungen 



gereift. 

Bei dieser Episode hat der Verfasser offenbar den auf 
die Erläuterung des brahmacariyam bei Sg folgenden Abschnitt 
als Quelle benutzt und zwar besonders den Passus, wie der 
Bodhisattva sich mit Vorliebe der ungünstigen Witterung aus- 
setzt; doch ist derselbe ausserordentlich ausführlich gestaltet 
und durch die Einführung des Begriffs der ünbewegiichkeit 
in seiner Wirkung gesteigert. Auch die Notiz über den Auf- 
enthalt auf Totenäckeru ist benützt und zur Ausfüllung sind 
die im Abschnitte von der Zurückgezogenheit angeführten Per- 
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sonen herangezogen; eine Bezugnahme auf das mahävikatabho- 
janam fehlt, wohl aber ist die alpähäratä mit kola, tila, tan- 
dula erwähnt. Eine sehr breite Umgestaltung hat auch die 
Bemerkung von dem Strohhalm erfahren, den nach Sg die 
Hirtenkinder um Buddha zu verhöhnen in seine Ohren steckten ; 
sie dient hiev als weiteres Beispiel für Buddhas Abmagerung. 
Die Angabe der Gründe, warum der Bodhisattva sich diesen 
unerhörten Kasteinngen unterzog, entspricht der ersten Episode 
und zeigt, wie wenig der spätere Buddhismus verstehen konnte, 
welches Ziel sich Bnddha zu Beginn seiner duskaracaryä ge- 
steckt hatte. Auf eine späte Abfassungszeit dieser Episode 
weisen anch die beiden den Scbluss bildenden Sätze über die 
verschiedenen Arten von Gottheiten, die Buddha bei seinem 
Ringen beobachteten, und über die Zahl der Wesen, die von 
Buddha durch seine Askese erlöst wurden. 

Auf alte Quellen, die sich ans anderen Bearbeitungen 
nicht crschliessen lassen, geht also auch der Inhalt der zweiten 
Episode nicht zurück. Ebenso verhält es sich auch mit den 
anderen Notizen, die der Lalitavistara in diesem Zusammen- 
hang enthält, während sie im Mahävastu und grösstenteils auch 
bei Sj fehlen. Es ist dies zunächst der S. 20 angeführte 
Passus, in dem geschildert wird, welche Bemerkungen die Götter 
über den Zustand des Bodhisattva infolge seiner Ekstasen 
machten, wie sie einige Strophen darüber sangen und Mayädevi, 
Buddhas Mutter, von dem totenähnlichen Befinden ihres Sohnes 
benachrichtigen. Daraufhin kommt Mayädevi selbst zu Buddha 
und versucht ihn von seiner Askese abwendig zu machen; 
doch Buddha beruhigt seine Mutter und sie verlässt ihn, ge- 
tröstet über sein Schicksal. Dass diese Erzählung im ganzen ein 
späterer Zusatz ist, erhellt schon aus der Vergöttlichung von 
Buddhas Mutter, von der die alten Texte nichts wissen; auch 
ihre Stellung zwischen der Schilderung des äsphänakam dhyä- 
nam und der alpähäratä ist verdächtig. Indessen ist der erste, 
die Bemerkungen der Götter enthaltende Teil von dem zweiten 
über Mayädevi zu trennen. Dieser erste Teil findet sich in 
noch grösserer Ausführlichkeit in dem authentischen Bericht 
bei S^. Auffallend ist allerdings das Fehlen des Passus im 
Mahävastu; etwas künstlich wirkt auch die dadurch entstandene 
Parallele zu den Bemerkungen der Menschen, die an das Ende 
der Schilderung von den Folgen der alpähäratä gesetzt sind, 

Dutoit, Duskavacavyä des Bodhisattva, 5 
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— Eingesclioben ist auch die Nachvicht, dass während der 
Kasteiuugen Buddhas sein Vater, der König Suddhodana, täglich 
einen Boten zu ihm sandte. Der älteren Zeit ist ja überhaupt 
die Annahme fremd, dass Buddhas Vater König gewesen sei. — 
Nach der Schilderung der alpähäratä bringt nun der 
Lal.-Vist. zunächst die S. 62 — 64 behandelte Episode und als 
Schluss des 17. Adhyaya die poetische Fassung dieses Ab- 
schnitts. Das 18. Kapitel beginnt mit einer in einer kurzen 
Prosanotiz und darauffolgender ausführlicher dichterischer Dar- 
stellung behandelten Versuchung durch Mära, einer Episode, 
die natürlich an dieser Stelle eigentlich keinen Platz hat. 
Dann folgen die S. 23 f. angeführten Erwägungen Buddhas, 
die zur UrÜberlieferung gehören, und hierauf eine Notiz, die 
Ni und N2 fast gleichlautend haben, während sie beiSj fehlt. 
Dieselbe lautet: 



Lal.-Vist. ed. Lefmann p. 264, 
4—16. ed. Calcutt. 330, 16— 
331, 7. 

Tatra bhiksava ye te lühä- 
dhimuktä devaputräste mama 
cetascetasaiva parivitarkamä- 
jiiäya yenäham tenopasam- 
kramya mämevamähuh: Mä 
sma tvam satpurusaudärikamä- 
häramäharervayam te romakü- 
pairojah praksepsyäma iti. 

Tasya me bhiksava etada- 
bhüt: Ahani khalvanasana ity- 
ätmänam pratijäne sämantäsea 
me gocaragrämaväsino janä 
evam samjänante sma: Yathä- 
nasanali sramano Gautamah. 
Itiva me kbalu lühädhimuktä 
devaputrä romaküpairojali 
praksipanti; sa mama paramo 
mrsävädah syät. Tato Bodhi- 
sattvo mrsävädaparihärärtham 
tändevaputräupratiksipyaudä- 
rikamähäramähartum cittam 
nämayati sma. 



Mahävastu II, p. 131, 1—9. 



. . mama praticäre tena lü- 
haprahänena .... sacetano yä- 
payisyasi; vayante romaküpa- 
vivaräntaresu divyäraojämadh- 
yoharisyämah. 



Tasya me bhiksava etada- 
bhüsi: 

Aham khalu sarvaso anähä- 
ram pratijänämi sämautakehi 
pi me gocaragrämehi striyo ca 
purusä ca evam samjänanti: 
Anähäro sramano Gautamo. 

Imä ca devatä lühädhimuktä 
lühäbhiprasannä romaküpavi- 
varehi divyämojämadhyokiren- 
sulr, so mama syatsamprajäna- 
mrsavädö. Sa khalvaham bhik- 
savah samprajäuamrsäväda- 
bhayabhlto samprajänamrsävä- 



dam parivarjaye jug-upsamäno: 
alam meti, täm devatäm pra- 
tiksipitvä auusiikhamaiidärika- 
mähäramähaveyam. Sa khal- 
vaham bhiksava miidgayiisavi- 
krtam bhimjeyam kulacchayii- 
sam pi harenukayüsam pi. 
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Iti hi bbiksavali sadvarsavra- 
tatapahsamiittirno Bodhisattvo 
'smädäsaiiäduttbäyaiidärikam- 
ähäramäbavisyämlti väeam nis- 
cävayati sma, tadyatbä pbäni- 
krtam raadguyiisain harennka- 
yüsam matbyodanakidmäsa- 
initi. 

[Übersetzung. Lal.-Vist.: Da, ihr Mönche, kamen die 
Göttersöhne, die zur Rauheit geneigt waren und meinen Sinn, 
meinen Gedanken in ihrem Geiste erkannt hatten, zu mir und 
sprachen so: Nimm nicht, weiser Mann, reichliche Speise zu 
dir; (Mah.-V. zu meiner Bedienung infolge des rauhen Ringens 
... du wirst dich bewusst ernähren); wir werden dir in die 
Poren deiner Haut (Mah.-V. in die Öffnungen der Poren) gött- 
liche Labung eingiessen. 

Da dachte ich, ihr Mönche: „Ich erkläre von mir: ,Ich 
bin ohne Speise' und sämtliche Feld- und Dorfbewohner er- 
kennen von mir : ,Ohne Speise ist der Asket Gautama'. (Mah.-V. 
von sämtlichen Feldern und Dörfern erkennen die Frauen und 
Männer von mir:) Und diese zur Rauheit geneigten Götter- 
söhne giessen in meine Poren Labung ein; dies wäre von mir 
die äusserste Unwahrheit. (Mah.-V. eine bewusste Unwahrheit.)" 
Da wies, ihr Mönche, der Bodhisattva um die Lüge zu ver- 
hindern die Göttersöhne zurück und entschloss sich reichliche 
Speise zu sieh zu nehmen. (Mah.-V.: Und ich, ihr Mönche, 
sagte aus Furcht vor der bewussten Unwahrheit, um die bewusste 
Unwahrheit zu vermeiden, voll Überdruss : „Es ist mir genug", 
wies die Gottheit zurück und nahm nach Belieben reichliche 
Speise zu mir.) 

Nachdem nun, ihr Mönche, der Bodhisattva die sechs- 
jährige Askese durchgemacht hatte, erhob er sich von seinem 
Sitze und Hess das Wort ertönen: „Ich will reichliche Speise 
zu mir nehmen, z.B. gekochte Grütze, . Bohnenbrühe, Erbsen- 
brühe, gequirlten Reisbrei und sauren Schleim." (Mah.-V. 
Und ich, ihr Mönche, sagte: „Ich will eine Zubereitung von 
Bohnenbrühe und Wickenbrühe und Erbsenbrühe zu mir 
nehmen.")] 

Die Glaubwürdigkeit vorstehender Episode scheint dadurch 
gestützt zu werden, dass sie auch im Mahävastu enthalten ist; 
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indessen zeigt es sich bald, dass aneli sie der alten Über- 
lieferung fremd ist. Die Vorlage von N^ und N2 ^^^^^ ^^^ 
anähäratä hinter die alpähäratä gesetzt und mit denselben 
Worten geschildert. Nun war aber in S-^ noch die Notiz von 
den Göttern, die dem Bodhisattva göttliche Labung durch die 
Poren einflössen wollten. In demselben Zusammenhang wie bei 
Si konnte diese Notiz nicht gebracht werden wegen der ver- 
änderten Anordnung der anähäratä; die alte Überlieferung aber 
wollte man auch nicht ganz unberücksichtigt lassen und so 
stellte man die Notiz an das Ende der Schilderung der Askese 
und erfand, um sie ein wenig zu motivieren, die Anekdote 
von den Göttern, die nicht dulden wollen, dass der Bodhisattva 
in den Augen der Umwohner wieder zu einem alltäglichen 
Menschen herabsinke. Daher ist auch diese Episode als spä- 
terer Zusatz zu betrachten, wenn auch älter als die anderen 
Einschiebungeu im Berichte des Lalitavistara. 

Nach dieser Erzählung geht das Mahävastu gleich zu 
einem neuen Stoff über, der Lalitavistara aber bringt noch die 
Bemerkung über die fünf Mönche, die sich früher an Buddha 
angeschlossen hatten und ihn jetzt verliessen, wie schon S. 25 
erwähnt wurde. Auch dieser Passus fehlt bei S^; doch geht 
er auf eine alte Überlieferung zurück, wie die Erwähnung im 
Mahävagga I, 6, 4 beweist. Dies ist also eigentlich der einzige 
Punkt, in dem eine von S^ nicht gebrachte Nachricht sich 
als authentisch herausstellt. Doch ist dies kein Beweis für die 
ünvollständigkeit von S^; denn da hier an den Entschluss 
Buddhas seine Askese aufzugeben gleich die zur Sambodhi 
führenden Erwägungen sich anreihten, passte die ziemlich 
unwichtige Notiz nicht in den Zusammenhang, zumal auch früher 
der Anschluss der fünf Mönche an den Bodhisattva bei S^ 
nicht erwähnt ist. S^ berichtet eben nur die Erlebnisse von 
Buddha selbst, ohne auf andere Personen Bezug zu nehmen. 

Es steht also fest, dass durch die Episoden im Lal.-Vist. 
und Mahävastu kein neuer, in S^^ nicht enthaltener authen- 
tischer Stoff für die dUskaracarya geboten wird. Dasselbe 
gilt von den Nachrichten, die die sonstige Tradition über dies 
Kapitel in Buddhas Leben bietet. 
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YIIl. 

Ziinäehst ist hier die poetische Fassung der dnskaracaryä 
zu erwähnen, die am Ende des 17. Adhyaya des Lalitavistara 
steht. Dieses Gedicht ist darum bemerkenswert, weil es aus 
dem Bericht des Lal.-Vist., der dem Verfasser vorgelegen 
haben muss, in erster Linie den Inhalt der eingestreuten 
Episoden herausnimmt und ihn mit Zusätzen aus seiner Quelle, 
nämlich aus Sg, erweitert. Der Passus lautet (ed. Calcutt. 
p. 323,3 -326,iG, ed. Lefm. p. 257,i8-260,i5): 
Tasya ca gunänvitasya purädviniskramya Bodhisattvasya 
cintä upäyayuktä sattvärthahitäya utpannä. 
Pancasu kasäyakäle hine 'dharmädhimuktike loke 
jäto 'smi Jambudvipe dharmakriya uddhure loke. 
5 Äkirna tirthikaganai kautühalamangalairime yuktä, 
käyopakramakaranai manyante bälisäh suddhim. 
Agnipravesamaruprapätapämsubhasraädimaksitä nagnäli 
käyaparitäpanär tham paiicätapay ogamanuyuktäh •, 
manträvicärakaranä keciddhastävalehakä abudhäh ; 
10 na ca kumbhamukhakarotänna dhärakusaläntaräcea grhnanti ; 
na ca yatra svänubhavati na cähitam tena tisthavakyasya-, 
kulabhiksa ekagrhyä suddham manyantihätmänam. 
Varjenti sarpitailam phänitadadhidugdhamatsyamämsäni, 
syämäkasäkabhaksä mrnälagardulakanäbhaksäb, 
15 raülaphalapatrabhaksäh kusacivaracarmakambaiadharäsca. 
Apare bhramanti nagnäli: satyam idam mohamanyaditi 

müdhäh ; 
dhärenti ürdhahastä ürdhamkesä jatämsca dhärenti, 
märgänatipranastä amärgasamsthä sugatigamanakämäh ; 
trnamusalabhasmasayanäh kantakasayanäsea utkutadhyäyi. 
20 Sthita kecidekapäde ürdhamukhäscandrasüryapasyantah, 
utsäm sarastadägäm sägarasaritasca candrasüryau ca 
vrksagirisailasikharäm kumbham dharanim namasyante. 
Vividhaisca käranaiste käyam parisodhayanti sammüdhäh. 
Mithyädrstiparitah ksipram prapatantyapäyesu. 
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25 Yaunünäham vratatapa duskaracaiyäm samärebhe glioräm, 

yam duskaram na sakyam caritiim devairmannsyairvä; 

äsphänakam ca dhyänam dhyäyeyam vajrakalpadrdbastliäm 

yam dhyänam na samarthäh pratyekajinäpi darsayitum. 

Santllia devamanujäli tirthika lühavratena hrsyante; 
30 tesu paripäkaheto duskaravratatapärabheya sütivram. 

Paryankamäbhujitvä upavisto 'bhütstale asamstirne, 

kolatilatandulenä ähäravidhim vidarsayati; 

äsväsaviprahinah praäväsavarjitu na cenjate balavän, 

sadvarsäni pravaram dhyätyäspliänakam dhyänam. 
35 Kalpam no na vikalpam na cenjanam näpimanyena pracäram 

äkäsadhätuspharanam dhyäyatyäsphänakam dhyänam. 

Na ea ätapätu cliäyäm chäyäyä nätapam gata^cäsau 

meruriva nisprakampyo dhyäyatyäsphänakam dhyänam. 

Na ca vätavrstichädanam na damsamasakäsarlsrpatränam 
40 avikopitayä caryä dhyäyatyäspbänakam dhyänam. 

Na ca kevalamätmäi'tham dhyäyatyäsphänakam dhyänam; 

anyatra karunacitto bhävi lokasya vipulärtham. 

Ye grämadarakäsea gopäläh kästhabäratrnaliäräli 

pämsupisäeakamiti tarn manyante pämsunä ca mraksenti, 
45 asucinä ca kirente vividhäste kävanäsca kärenti. 

Na ca injate bhvamati vä dhyäyatyäsphänakam dhyänam; 

na ca namati no vinamate na käyapaviraksanä sprsati. 

Kimcinnoccäraprasravam äabdesii na samtrasi na parapreksi. 

Samsnskamämsarudhiram carmasnäyvästhikäsca avasistä, 
50 ndaräcca prstbivamso vidrsyate vartitä yathä veni. 

Ye te krtädhikärä deväh snranägaraksagandharväh 

pratyaksa gunadharasyä karonti püjäm divä rätrau, 

pranidliim ca kurvate te : vayamapi tädrsa bhavämahe ksipram 

yathä esa gaganacitto dhyäyatyäsphänakam dhyämxm. 
55 Na ca kevalamätmärtham na dhyänasvädanänna sukha- 

buddhyä, 

anyatra karimabiiddhyä karisyatyartbam vipulaloke. 

Nihatäh parapravädä dhyämikrta i) tirthikä mativihmäh ; 

karmakriyä ca darsita yä proktä kä^yape väcä. 



1) Die Calcutta- Ausgabe hat „dhyänilq'ta", was keinen rechten 
Sinn gibt. Aber auch das von Foucaux vorgeschlagene vacila'ta, 
das dem Ausdriiclc in der tibetanischen Übersetzung entspräche, 
passt nicht. Lefmann hat ganz richtig „dhyämilcrta" emendiert; 
das Wort gibt ein treffen des. Bild für das Widerlegen der Gegner. 
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Krakuccliandakasya^) bodhi bodhiriha sudurlabha bahubhi 

kalpaili; 
60 janatäyä ityartham dhyäyatyäspbänakam dhyänam. 
Dvadasanayutä pürnä vinlta raavmnänusästribhiryänaih ; 
etadadhikrtya siimati dhyäyatyäspbänakam dhyänam. 

[Übersetzimg: 

Als dieser mit Tugenden ausgestattete Bodhisattva die 
Stadt verliess, waren seine Gedanken auf Mittel zum Glück 
und Heil der Wesen gerichtet. „Zur Zeit der fünf Verschlech- 
terungen bin ich auf der niedrigen, nach Unrecht neigenden 
Welt geboren, auf dem Jambu-Erdteil, ich der Rechttuende in 
der ausgearteten Welt. Erfüllt von Seharen Andersgläubiger 
sind sie gerichtet auf Neugierde und Feste; durch das Aus- 
führen körperlicher Betätigungen glauben die Toren Reinheit 
zu erlangen. Ins Feuer und Bergabgründe sich begebend, 
mit Schmutz, Asche u. dergl. bestrichen oder nackt sind sie, 
um ihren Körper zu peinigen, aus auf die Betätigung der fünf 
Qualen; Sprüche befolgend sind einige und die Hände leckend, 
die Unvernünftigen; und sie nehmen nichts vom Rande einer 
Schüssel, vom Rande eines Beckens, vom Innern einer Um- 
zäunung; und auch nicht, wo ein Hund dabei ist, und nicht 
das von einem Hingelegte auf den Ruf: Bleib' stehen. Ihr 
Almosen in einem Hause erbettelnd halten sie sieh für rein. 
Sie vermeiden Butter, Sesamöl, Grütze, Molken, Milch, Fisch 
und Fleisch; Hirse und Gemüse verzehrend, Lotoswurzel, 
Abfälle und Körner verzehrend, Wurzeln, Früchte, Blätter 
verzehrend sind sie und sie tragen Gewänder aus Gras und aus 
Häuten. Andere wandeln nackt und meinen, dies ist das Wahre, 
das Andere ist Irrtum, die Toren. Sie halten die Hände nach 
oben, die Haare nach oben und tragen Flechten; von dem 
Weg sind sie ganz abgekommen und leben ohne Weg, sie, die 
in den Himmel einzugehen begehren. Auf Gras, Holz, Asche 



1) Hier scheint die tibetanische Übersetzung das Richtige zu 
treffen. Ihr entspricht im Sanskrit „l?va cündakasya bodhi", „wo 
ist die Erkenntnis eines Tonsurierten" (eines Brähmanenj der nur 
den Haarschopf trägt) Der zweite Teil der Zeile wäre dann die 
Antwort auf die Frage, Infolge der vorausgehenden Erwähnung 
des Käsyapa, eines der angenommenen Vorgänger Buddhas, scheint 
der Abschreiber, der die eigenthche Lesart nicht verstand, hier den 
Buddha Krakucclianda eingefügt zu haben. 
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ruhen sie imcl auf Dornen ruhen sie gekauert, in Gedanken 
vertieft. Einige stehen auf einem Fusse und schauen, das 
Antlitz nach oben, Mond und Sonne an ; sie verehren einen 
Brunnen, Teich, Weihei', den Ocean und die Flösse und Sonne 
und Mond, einen Baum, Berg, Felsen, Gipfel, Krug, die Erde. 
Und mit verschiedenen Mitteln reinigen sie ihren Körper, die 
Toren. Von falschem Glauben beseelt fallen sie rasch in das 
Verderben. Wie, wenn nun ich die Askese, einen furchtbaren 
Wandel in schwierigen Dingen beginnen würde, der in seiner 
Schwierigkeit nicht gewandelt werden kann von Göttern noch 
von Menschen; und wenn ich mich in die Äsphänaka- Ekstase 
versenken würde, die wie ein Diamant ein Weltalter lang fest 
steht, die auch die Pratyeka Buddhas nicht betätigen können. 
Es gibt hier Götter und Menschen, die sich über die rauhe 
Askese der Andersgläubigen freuen: um diese zu reifen will 
ich die gar schmerzhafte Askese, die Abtötungen beginnen." 
Mit untergeschlagenen Beinen Hess er sich nieder auf 
dem unbedeckten Erdboden und betätigte die Ernährungs- 
weise mit einer Brustbeere, einem Sesamkorn, einem Reiskorn-, 
das Einatmen gab er auf um das Ausatmen zu verhindern 
und regte sieh nicht, der Starke; sechs Jahre lang versenkte 
er sich in die vortreffliche Äsphänaka-Ekstase. In die regel- 
mässige, nicht wechselnde, sich nicht bewegende, nicht nur 
aus dem Willen hervorgehende, das Element des Äthers 
berührende Äsphänaka-Ekstase versenkte er sich. Aus der Hitze 
ging er nicht in den Schatten, nicht aus dem Schatten in die 
Hitze-, wie der nicht zum Erhitzen zu bringende Berg Meru 
versenkte er sich in die Äsph.-Ekstase. Er bedeckte sich nicht 
vor Wind und Regen und schützte sieh nicht vor Bremsen, 
Fliegen und Schlangen; mit unerregtem Wandel versenkte er 
sich in die Äsph.-Ekstase, Und nicht nur seinetwegen ver- 
senkte er sich in die Äsph.-Ekstase, sondern mit mitleidigem 
Herzen wegen der ganzen Welt. Und die Dorfknaben und 
die Kuhhirten und die Holz- und Grasholer hielten ihn für 
ein Schmutzgespenst und bewarfen ihn mit Sehmutz; sie 
bestreuten ihn mit Unreinem und fügten ihm mannigfache 
Martern zu. Aber er rührte sich nicht und bewegte sich nicht 
und versenkte sich in die Äsph.-Ekstase; und er bückte sich 
nicht und beugte sich nicht nieder und bewegte sich nicht, 
um seinen Körper zu schützen. Keinen Kot, noch Urin liess 
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er von sich; bei Geräuschen erschrak er nicht und schaute 
nicht nach Anderen. Eingetrocknet war sein Fleisch und 
Bhit, seine Haut, seine Sehnen und seine Knochen, die noch 
übrig waren; und vom Bauche aus war sein Eückgrat sicht- 
bar wie eine gedrehte' Flechte. 

Die ihm zu Dienern gemachten Götter, die Suras, Nägas, 
ßaksas und Gandharvas beobachteten ihn und bezeigten dem 
Tugendreichen Tag und Nacht ihre Verehrung und äusserten 
den Wunsch: Auch wir wollen bald so sein, wie dieser an 
Himmlisches Denkende sich in die Äsphänaka-Ekstase versenkt. 
Und nicht nur um seinetwillen noch aus Wohlgefallen au der 
Exstase noch aus glücklicher Erleuchtung, sondern aus Einsicht 
des Mitleids wird er der ganzen Welt Glück bringen. Nieder- 
geworfen sind die Widersprechenden, schwarz gefärbt die vom 
Verstand verlassenen Andersgläubigen ; die Erfüllung des Karma 
wird verkündigt, welche durch das Wort des Käsyapa ver- 
heissen war. Die Einsicht des Krakucchandaka, die schwer 
zu erreichen war in vielen Weltaltern, hier ist die Einsicht; 
zum Heile der Kreatur versenkte er sich in die Äsphänaka- 
Ekstase. Volle zwölf Nayutas Marumenschen sind durch die 
drei Beförderungen gezttgelt; dies beabsichtigend versenkte 
sich der Verständige in die Äsphänaka-Ekstase.] 

Diese Bearbeitung, die durch Inhalt und Sprache selb- 
ständig dem Prosatext des Lalitavistara gegenübersteht, beginnt 
also mit der Aufzählung der Praktiken der Tirthikas, die in 
einer Reihe von Ausdrücken eine Erweiterung des in der 
Prosaerzählung Gebotenen bietet und somit noch auf eine andere 
Quelle wie den Prosabericht zurückgehen muss. Diese weitere 
Quelle ist aller Wahrscheinlichkeit nach Sg selbst, dessen in den 
Gäthädialekt übertragener Wortlaut sich in einer ganzen Anzahl 
von Stellen wiederfindet. Der zweite Teil des Gedichts besteht 
aus der öfteren Wiederholung der Ekstase mit Einfügung des 
Inhalts der zweiten, S. 62 — 64 angeführten Episode ; auffallend 
und für eine späte Entstehung des Gedichts sprechend ist die 
häufige Betonung des Zweckes, den Buddha dabei verfolgte, 
sowie die Anführung zweier Vorläufer Biiddhas, des Käsyapa 
und Krakucchandaka. Charakteristisch ist auch die nur ganz 
kurze Erwähnung der alpäharatä und ihrer Folgen, die jeden- 
falls auf S2 direkt zurückgeht, da eine Benützung der 
gemeinsamen aus Ni und Ng sich ergebenden nordbuddhisti- 
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schen Tradition iü dem ganzen Gedieht nicht nachweisbar ist. 
Das Gedicht stellt sich somit als eine selbständige, nicht nur 
den Inhalt der Prosaerzählung rekapitulierende Bearbeitung 
der duskaracaryä dar, deren Vorlage entweder die Päliquelle 
Sg selbst oder eine Übertragung von Sg ins Sauskrit war. — 
Die poetische Fassung des 18. Adhyaya dagegen gibt den 
Inhalt des Prosatextes nur ganz kurz wieder. — 

Eine weitere Schilderung der sechs Jahre gibt A^vaghosa 
in seinem berühmten Buddhaearita Gap. XII, Vers 88 — 100. 
Er erzählt zuerst, wie die fünf Mönche sich an Buddha an- 
schlössen, und fährt dann fort (v. 91 ff.): 

Mrtyujanmämtakarane syädupäyo 'y^^i^y^*'*'''' 
duskaräni samärebhe tapämsyanasanena sah. 
92 üpaväsavidhln naikän kurvan naraduräcarän 

varsäni satkarmaprepsurakarotkärsyamätmanah. 
03 Annakälesu caikaikaih sakolatilatanclulaih 
apärapärasamsärapäram prepsurapärayat. 

94 Dehädupacayastena tapasä tasya yali krtah 
sa evopaeayo bhüyastejasäsya krto 'bhavat. 

95 Krso 'pyakrsaklrtisrlrhlädam cakre nyacaksusam 
kumudänämiva saraechuklapaksädicamdramäh. 

96 Tvagasthiseso nihsesairmedah pisitasonitaih 

ksino 'pyakslnagämbhiryah samudra iva sa vyabhät, 

97 Ätha kastatapah spastavyarthaklistatanurmunih 
bhavabhirurimäm cakre buddhim buddhatvakämksayä : 

98 Näyam dharmo virägäya na bodhäya na muktaye*, 
jambumüle mayä präpto yastadä sa vidhirdhruvam. 

99 Na cäsau durbalenäptum sakyamityägatädarali 
sarlrabalavrddhärthamidam bhüyo 'nvacimtayat; 

100 ksutpipäsasramaklämtah sramädasvasthämanasali 

präpnuyänmanasäväpyam phalam kathamanirvrtah. 
104 Täsmädähäramülo 'yamupäya itiniscayah. 
[Übersetzung : 

„Dies möge ein Mittel sein, um Tod und Geburt zu 
enden" ; darauf begann er schwere Kasteiungen mit Nahrungs- 
entziehung. Mannigfache Arten des Fastens betätigend, ferne 
von den Menschen weilend bewirkte er, indem er sechs Jahre 
nach dem Karma verlangte, seine Abmagerung. Zu den Zeiten 
des Mahles erfüllte er es mit je einer Brustbeere, einem Sesam- 
korn, einem Reiskorn, nach dem Überschreiten der Wieder- 
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geburt verlangend, deren anderes Ufer nicht 7a\ erreichen ist. 
Das Unwohlbefinden seines Körpers, das durch die Askese 
bewirkt wurde, das gerade wurde noch mehr zum Wohl- 
befinden durch seinen Glanz. Obwohl abgemagert bereitete 
er wie nicht abgemagert Ruhm, Schönheit, Freude für andere 
Augen, wie der Mond im Herbst beim Zunehmen der Lotos- 
blumen. Obwohl nur Haut und Knochen übrig und Fett, 
Fleisch und Blut geschwunden waren, obwohl erschöpft glänzte 
unerschöpft seine Tiefe wie der Ocean. Darauf gelangte der 
am Körper geschwächte Asket, da er die Zwecklosigkeit der 
, strengen Askese einsah, aus Furcht vor dem Dasein, aus Ver- 
langen nach dem Buddhatum zu der Einsicht: „Dies ist nicht 
die Art zum Aufhören, zur Erkenntnis, zur Erlösung; gewiss 
ist es die Art, die ich damals am Jambubaume fand, und 
jene Art kann nicht von einem Schwachen erlangt werden." 
Zu dieser Fürsorge gekommen dachte er mehr nach zur 
Stärkung der Kraft seines Körpers. „Ermattet von Hunger, 
Durst und Müdigkeit, durch Müdigkeit seinen Geist nicht in 
der Gewalt habend, wie kann einer beruhigt die von seinem 
Geiste zu erreichende Frucht erlangen? . . . Daher beruht 
dies Mittel auf dem Essen", so war sein Entschluss.] 

Dieser Bericht ist besonders wertvoll, weil man sein 
Alter mit einiger Bestimmtheit datieren kann. Über die Zeit, der 
der Lalitavistara oder dasMahävastu angehört, bestehtnoch immer 
keine Klarheit. Die einen halten den Lal.-Vist. wenigstens für 
sehr alt, wie Foucaux; andere wie Ehys Davids wollen die 
nordbuddhistischen Quellen erst ziemlich spät ansetzen. Um 
so wichtiger ist daher die dem ersten nachchristlichen Jahr- 
hundert angehörende Darstellung des Asvaghosa. Auffallend 
ist hierin die fehlende Erwähnung der ekstatischen Zustände 
Buddhas, die in den Augen der späteren Buddhisten gegen- 
über der durch das Fasten bewirkten Kasteiung sehr an Wert 
verloren hatten; doch ist daraus nicht zu schliessen, dass auch 
in Asvaghosas Quelle dieser Passus nicht vorhanden gewesen 
sei. Asvaghosa will nur das aus der Überlieferung heraus- 
nehmen, was ihm besonders bemerkenswert erscheint; er gibt 
keine vollständige Zusammenfassung des zu seiner Zeit der 
Tradition Angehörigen, sondern beschränkt sich auf einen 
Auszug. Dies zeigt sich auch durch das Weglassen der Inter- 
vention der Götter, die sicher schon damals in der Tradition 
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enthalten war. Die Hauptpunkte sind bei Asvagliosa dieselben 
wie bei S^ mit Ausnahme der Stelle über das äsphänakam 
dhyänam und der Angabe der Nahrungsmittel während der 
alpähäratä; doch ist auch eine andere Art des Fastens im 
Buddhacarita nicht ausgeschlossen durch die W-orte : upaväsa- 
vidhin naikän kurvan. 

Auf eine gegenseitige Beziehung zwischen Asvaghosa 
und der poetischen Fassung weist die Ähnlichkeit des Aus- 
drucks in V. 96 des Buddhacar. und V. 49 des Lal.-Vist.; doch 
ist hier eher an eine Benützung Asvaghosas durch den Ver- 
fasser des Lal. -Vistara- Gedichts zu denken als an das Gegen- 
teil. Vielleicht stammt der Ausdruck auch aus einer geraein- 
samen Quelle. — 

Von Interesse sind endlich von nordhuddhistischen Be- 
richten noch die tibetanische nnd die chinesische Darstellung. 
In dem Auszug, den W. Woodville Rockhill aus dem Kandjur 
(Bkah-Hgyur) und Tandjur (Bstan-Hgyur) in seinem Buche 
„the life of the Buddha and the early history of his order" 
machte, führt er folgendes als Inhalt der tibetanischen Tradi- 
tion an (S. 28f.): Buddha kam an die Südseite des Berges 
Gäyä zu dem Dorfe der Schule des üruvilvä Käsyapa (vergl. 
Mahävagga 1, 15) und liess sich am Fusse eines Baumes in 
der Nähe des Ufers des Nairanjanä-Flusses nieder; dort setzte 
er seine Abtötungen fort, indem er sie allmählich steigerte. 
Die Götter erboten sich ihn wunderbar und ohne dass jemand 
es merkte zu erhalten, aber er wies sie zurück. Er kam 
soweit im Fasten, bis er nur noch eine einzige Bohne täglich 
verzehrte; dabei magerte sein Körper ganz ab und bekam 
eine schwarzrote Farbe. [Es folgt die Schilderung der Askese 
von Yasodharä, der Gattin Buddhas.] Am Ende merkte der 
Bodhisattva, dass all seine schwere Askese ihn der Erleuch- 
tung nicht näher gebracht habe; daher entschloss er sich 
einige Nahrung zu sich zu nehmen, aber eine sehr unschmack- 
hafte. Darnach wanderte er auf ein Leichenfeld und legte 
sich neben einen Leichnam um zu schlafen. Dabei sahen ihn 
die Dorfmädchen und dachten, er sei ein Leichendämon, der 
Menschenfleisch verzehren wolle, und bewarfen ihn mit Schmutz 
und Steinen. 

Auch im Kandjur fehlt also die Einreihung der Ekstase 
unter die Teile der Askese. Im übrigen deuten verschiedene 
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falsche Auffassungen der alten Überlieferung- auf eine ziemlich 
späte Abfassungszeit des tibetanischen Berichtes. So ist die 
Intervention der Götter zwar vor das Fasten gesetzt, aber 
ganz falsch gedeutet; denn was hat das Versprechen, niemand 
solle von der geheimen Ernährung etwas erfahren, an Anfang 
des Textes für einen Sinn? — Einen ganz neuen Gedanken 
bringt die Darstellung des Entschlusses wieder Nahrung zu 
sich zu nehmen-, diese Nahrung ist nämlich absichtlich ganz 
unschmackhaft. Geht wohl diese Nachricht auf eine alte Quelle 
zurück? Ich denke mir ihre Entstehung folgendermassen : Der 
Verfasser folgte zunächst seiner Vorlage und schilderte die 
alpähäratä mit ihren Folgen ; daran reihte sich der Entschluss 
Buddhas dies Fasten aufzugeben, da es ihn doch nicht der 
Erleuchtung näher bringe. Nun fand der Verfasser oder viel- 
leicht ein späterer Compilator die Stelle von dem Aufenthalt 
Buddhas auf Totenäckern und fügte sie dem Schlüsse des 
Berichtes von der duskaracaryä an; da nun aber der Ent- 
schluss sieh wieder regelmässig zu nähren nicht mehr das 
Ende von Buddhas Askese bildete, glaubte man ihn abschwächen 
zu müssen, indem beigefügt wurde, Buddha habe mit der 
Beendigung des Fastens noch nicht seine Kasteiungen auf- 
gegeben, sondern eine möglichst unschmackhafte Speise zu 
sich genommen. Der Zusatz bringt in die einfache Tatsache 
nur Verwirrung hinein, ist also sicherlich ein späteres Mach- 
werk. — Auch die Bemerkung, Buddha sei für einen Dämon 
gehalten worden, der Menschenfleisch verzehren wollte, hat 
der Verfasser lediglich zur Erklärung von pisäca hinzugefügt. 

Die von S. ßeal (the romantic legend of Säkya Buddha) 
übersetzte chinesische Lebensbeschreibung Buddhas schildert 
die duskaracaryä folgendermassen (S. 187 ff.): 

[Voraus geht eine Strophe, wie der Bodhisattva betrübt 
wurde, als er an die verschiedenen falschen ßeligionssysteme 
dachte,] So denkend rüstete sich der Bodhisattva zur Beschau- 
ung, den Mund geschlossen, die Zähne zusammen und die Zunge 
nach oben gegen den Gaumen gepresst. [Der Brähmane Deva 
wird von Buddha ersucht ihm jeden Tag ein wenig Hirse zu 
geben, eben genug um das Leben damit zu fristen.] Und so 
bekam der Bodhisattva jeden Tag sechs Jahre lang ein bischen 
Hirse, gerade genügend um ihn am Leben zu erhalten. Da 
wurde seine Haut faltig, sein Körper ganz mager und seine 
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Augen wurden hohl wie die eines alten Mannes; seine Glieder 
waren nicht im stände ihn zu tragen, wenn er sich bewegte. 
Alle, die ihn sahen, wurden mit Ehrfurcht erfüllt beim Anblick 
der Kasteiung, die er erduldete. [Es folgt eine Episode: Ein 
Gott sagt Suddhodana, sein Sohn sei tot; ein anderer aber 
sagt, er werde diesen Zustand nur noch 7 Tage aushalten. 
Suddhodana schickt Boten zu seinem Sohne, doch dieser weist 
sie zurück.] Da erinnerte sich der Bodhisattva an sein Erlebnis, 
als sein Vater pflügte, und au die Freude der Ekstase unter 
dem Jambubaum; und er entschloss sich seinen Körper durch 
Darreichen genügender Nahrung und durch Baden wieder zu 
stärken. 

Hier finden sich alle Hauptteile der Askese bei S^; 
erweitert ist die Darstellung durch die Erwähnung des in 
keiner alten Quelle genannten Brähmanen Deva und durch die 
Einfügung der Episode, wie Suddhodana von dem kläglichen 
Zustand seines Sohnes benachrichtigt wird und ihn von seiner 
Askese abzubringen sucht. Beide Zusätze sind offensichtlich 
späteren Datums. Wichtig ist diese Quelle besonders dadurch, 
dass in ihr die Lehre der Dharmaguptas niedergelegt ist. — 

Zeigen sich also in der nördlichen Tradition in einzelnen 
Punkten erhebliche Differenzen zwischen den einzelnen Be- 
richten, so stimmen die südbuddhistischen Bearbeitungen ziem- 
lich genau mit einander überein. Den späteren Darstellungen 
liegt nämlich eine gemeinsame Quelle zu gründe; dies ist die 
Erzählung in der Nidänakatbä zum Jätakabuche, die früher 
Buddhaghosa zugeschrieben wurde. 

Die Stelle lautet (ed. Fausboell I, S. 67) : 
Uruvelam gantvä: ramanlyo 



Als er nach Uruvelä kam, 

sprach er: „Reizend ist dies 

Fleckchen Erde", schlug dort 

seinen Wohnsitz auf und begann 

ein grosses Ringen. 

[Es wird nun erzählt, wie Kondanna und seine vier 

Genossen sich dem Bodhisattva anschlössen und ihm die sechs 

Jahre hindurch dienten.] 



vatäyam bhümibhägo ti tatth' 
eva väsam upagantvä mahä- 
padhänam padahi. 



Bodhisatto pi kho: „kotip- 
pattam dukkarakärikam karis- 
samlti" ekatilatandulädihi pi 
vitinäraesi, sabbaso pi ähäru- 



Der Bodhisattva dachte : 
Ich will die vollkommene 
Ausübung schwerer Werke 
betätigen" und ernährte sich 



» 
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von einem einzigen , Sesam- 
korn, Eeiskorn u. dergl. ; und 
er entliielt sich auch ganz der 
Nahrung und die Götter, die 
ihm durch die Poren der Haut 
Labung zuführten, wies er zu- 
rück. Da wurde infolge dieser 
Nahrungsenthaltung sein Kör- 
per äusserst mager, sein gold- 
f arbenerKörper wurde schwärz- 
lich und die 32 Zeichen eines 
grossen Mannes wurden ver- 
hüllt. Einstmals versenkte er 
sich in atemlose Ekstase; da 
wurde er von grossen Wehen 
heimgesucht, sank in Oiin- 
macht und fiel am Ende sei- 
nes Wandelgangs nieder. 

Da sagten einige Gottheiten: 
„Gestorben ist der Asket Go- 
tama"; andere sagten: „Dies 
ist der Zustand der Heiligen." 
[Einige Gottheiten teilen Suddhodana mit, sein Sohn 
sei gestorben. Als aber der König hört, dass sein Sohn noch 
nicht die Buddhawürde erlangt habe, glaubt er nicht an seinen 
Tod; denn er erinnert sich an die Weissagung des Käladevala 
und an das Ereignis unter dem Jambubaume. Darauf erholt 
sich der Bodhisattva wieder aus seiner Ohnmacht und auch 
dies melden die Götter dem König Suddhodana.] 



pacchedam 'akäsi, devatäpi 
lomaküpehi ojam upasamhara- 
mäna patikkhipi. Ath' assa 
täya nirähäratäya paramaka- 
simänappattakäyassa suvanna- 
vanno käyo kälavanno ahosi, 
dvattimsa Mahäpurisalakkha- 
näni paticchannäui ahesum. 
App,-ekadä appänakam jhänam 
jhäyanto mahävedanähi abhi- 
tunno visaMibhüto camkama- 
nakotiyam patati. 

Atha naip ekaccä devatä 
„kälakato samano Gotamo" ti 
vadanti, ekaccä „vihäro v' eso 
arahatan" ti ähamsu. 



Mahäsattassa chabbassäni 
dukkarakäriyam karontassa 
äkäse ganthikaranakälo viya 
ahosi. So „ayam dukkarakä- 
rikä näma bodhyä maggo na 
hotiti" olärikam ähäram ähä- 
retum gämanigamesu pindäya 

caritvä ähäram ähari 

Paiieavaggiyä bhikkhü „ayam 
chabbasäni d iikkai'akärikam 
karonto pi sabbanüutam pati- 



Als das grosse Wesen die 
schwierigen Werke ausführte, 
waren die 6 Jahre wie eine 
Zeit um in der Luft Knoten 
zu machen. Da dachte er : 
„Diese schweren Werke sind 
nicht der Weg zur Erleuch- 
tung"; und er wandelte, um 
reichliche Speise zu gemessen, 
in Dörfern und Flecken herum 
Almosen suchend und nahm 
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vijjhituin iiäsakklii; icläni gä- 
mädisu pindäya caritvä oteri- 
kam ähäram äliariyaraäno kirn 

sakkissati kirn no imi- 

nä" ti Mahäpurisam pahäya 

Isipatanam pavisimsu. 



Speise zu sich .... Da dachten 
die 5 Mönche: „Dieser hat, 
indem er 6 Jahre lang Askese 
übte, die Allwissenheit nicht 
erlangen können; wie wird er 
es jetzt können, da er in Dör- 
fern u. s. w. nach Almosen 
herumgeht und reichliche Speise 
zu sich nimmt? . . . Was haben 
wir mit ihm zu tun?" Und sie 
verliessen den grossen Mann 
I und kamen nach Isipatana. 
Der Kern dieses Berichtes entspricht genau S^ mit Aus- 
nahme des „ekatilatandulädlhi", das aus Sg herübergenommen 
ist. Selbst der Wortlaut ist oft der gleiche wie bei S^. Die 
Erwähnung der fünf Mönche am Anfang und am Schluss 
geht, wie schon er^vähnt, auf alte Quellen zurück. Als spä- 
tere, auf keiner älteren Quelle fussende Zusätze sind die Notizen 
von den 32 Zeichen am Körper des Bodhisattva und die Er- 
zählung von König Suddhodana, der nicht an den Tod seines 
Sohnes glaubt, weil er weiss, er wird die Buddhaschaft er- 
langen, leicht erkennbar. Auch den Satz „Mahäsattassa chab- 
bassäni .... viya ahosi" glaubt der Verfasser noch beifügen 
zu müssen, um die gänzliche Nutzlosigkeit dieser Kasteiungen 
noch mehr zu betonen. 

Diese Erzählung der Nidänakathä bildet die Vorlage für 
die späteren südbuddhistischen Berichte. So schildert die von 
Bigandet (the legend of Gaudama) tibersetzte burmesische 
Lebensbeschreibung Buddhas die duskaracaryä folgender- 
massen (I, S. 72 f.) : Der Bodhisattva (burm. Phralaong) zog 
sich nach üruvelä in die Einsamkeit zurück und gab sich der 
tiefsten Betrachtung hin . . . Die Zeit für die sechs Jahre 
der Betrachtung war fast vorüber, als der Phralaong ein 
grosses Fasten begann; er ging so weit, dass er kaum noch, 
ein Reiskorn oder Sesarakorn täglich zu sich nahm und sich 
endlich auch diese geringe Nahrung versagte. A^ber die Götter 
(burm. Nats), die seine übermässige Abtötung beobachteten, 
gössen ihm himmlische Speise durch die Poren seiner Haut 
ein. Während nun Phralaong so fastete, wurde sein Antlitz, 
das eine goldene Farbe besessen hatte, schwarz; und die 
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32 Zeichen der künftigen Würde verschwanden. Als er ein- 
mal in sehr schwachem Zustand spazieren ging, verfiel er 
plötzlich in eine tiefe Schwäche wie hei einer furchtharen 
Entkräftung. Unfähig sich länger aufrecht zu halten fiel er 
in Ohnmacht und stürzte nieder. (Das Weitere entspricht genau 
der Erzählung in der Nidänakathä.) 

Auch der singhalesische Bericht, den Spence Hardy ins 
Englische übertragen hat (a manual of budhism 1853, 2. Aufl. 
1880 S. 165) schliesst sich vollständig an die Nidänakathä an- 
nur die Angabe der Nahrung Buddhas während seines Fastens 
differiert etwas und die gänzliche Nahrungsenthaltung fehlt. 
In der Aufzählung der Speisen, die Buddha während der 
alpähäratä zu sich nimmt, geht die Darstellung auf Sg selbst 
zurück; es wird angeführt ein Sesamkorn, ein Pfefferkorn 
oder eine kleine Frucht. Mit dem Pfefferkorn ist das in der 
Nidänakathä fehlende „kola" gemeint, das sowohl „Brust- 
beere" als „Pfefferkorn" bedeuten kann. Sonst findet sich in 
diesem Bericht nichts Eigenes. 

Man ersieht aus dieser Zusammenstellung, dass die nord- 
buddhistische Tradition sich in ganz anderer Art entwickelt 
hat wie die südbuddhistische. Letztere war durch die Auf- 
nahme der Nidänakathä in die Jätakatthavannanä in ihrem 
Inhalt festgelegt und nicht weiter entwicklungsfähig ; sie betont 
besonders das Fasten und die dadurch hervorgerufene Ab- 
magerung und Schwäche. Die nördliche Überlieferung dagegen 
zeigt in jedem Berichte Besonderheiten, die deutlieh zeigen, 
dass keine einzige Version von der anderen abhängig ist; viel- 
mehr gehen sie auf eine gemeinsame Quelle zurück, deren 
Inhalt in den einzelnen selbständig variiert erscheint. Die 
fünf Mönche sind in fast allen nördlichen Berichten nicht 
erwähnt, während die südliche Tradition ihr Zusammensein 
mit Buddha ziemlieh breit schildert. Besonders betont ist das 
Beharren Buddhas in seiner sitzenden Stellung mit unter- 
geschlagenen Beinen. Auch die Intervention der Grötter ist 
ganz verschieden dargestellt. Ein tatsächlicher Widerspruch 
gegenüber dem, was S^ enthält, aber lässt sich mit Ausnahme 
der Punkte, in denen auch N^ und Ng differieren, in der 
späteren Tradition nicht feststellen; vielmehr lassen sich alle 
Nachrichten auf S^ und Sg sowie auf deutlich erkennbare 
Zusätze der Autoren aus dem Eigenen zurückführen. 

Dutoit, Duskaracaryä des BocUüsattva. 6 , 



82 - 



IX. 

Während nun alle bisher behandelten Texte das gemein 
haben, dass in ihnen der Bodbisattya zuerst durch strenge 
Askese zur Erleuchtung zu gelangen hofft, dann aber in 
grosse Schwäche verfallen einsieht, auf diesem Wege werde 
er sein Ziel nicht erreichen, und Avieder zu einer natürlichen 
Lebensweise zurückkehrt, fehlt in einer Stelle im Majjhima- 
Nikäya, die auch die Zeit des Suchens schildert, jede Erwäh- 
nung einer asketischen Betätigung. Dieselbe steht im 26. Sutta 
und stimmt in ihrem ersten Teil wörtlich mit S^ überein. 
Auch hier erzählt Buddha den Mönchen, wie er nach dem 
Verlassen seines Hauses zuerst zu Älära Käläma und dann zu 
Uddaka, dem Sohne des Räma, gegangen sei und bei beiden 
nicht gefunden habe, was er suchte; hierauf sei er beim üm- 
herwandern nach Uruvelä an den Neranjanä-Fluss gekommen 
und habe sich dies reizende Fleckehen zum Wohnort während 
seines Ringens auserwählt. Soweit ist die Erzählung dieselbe 
wie bei S^. Dann aber fährt Buddha fort (ed. Trenckner I. 
S. 167): 

Indem ich nun, ihr Mönche, 
der ich selbst der Geburt unter- 
worfen war, einsah, welches 
Übel darin liegt, der Geburt 
unterworfen zu sein, und nach 
der nicht mit der Geburt zu- 
sammenhängenden unübertreff- 
lichen Wonne des Sichversen- 
kens, nach dem Nirväna suchte, 
gelangte ich zu der nicht mit 
der Geburt zusammenhängen- 
den unübertrefflichen Wonne 
des Sichversenkens, zum Nir- 
väna dem Altern unterwor- 
fen .... nicht mit dem x\ltern 
zusammenhängend Krank- 
heit . . . nicht mit Krankheit 



So kho aham bhikkhave at- 
tanä jätidhammo samäno jäti- 
dhamme ädinavam viditvä ajä- 
tam anuttaram yogakkhemam 
nibbänam pariyesamäno ajätam 
anuttaram yogakkhemam nib- 
bänam ajjhagamam, attanä 
jarädhammo samäno jarädham- 
me ädinavam viditvä ajaram 
anuttaram yogakkhemam nib- 
bänam pariyesamäno ajaram 
anuttaram yogakkhemam nib- 
bänam ajjhagamam, . . byä- 

dhidhammo .... abyädhim 

maranadhammo amatam . . 

. . . sokadhammo .... asokam .... 
. . sankilesadhammo . . . asaii- 
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kilittham anuttaram yogakkhe- 
mam iiibbänam ajjhagamam. 
Nänan-ca pana me dassanam 
udapädi: Akuppä me vimutti, 
ayam antimä jäti, na-tthi däni 
punabbhavo ti. 



zusammenhängend Tod . . . 

. . Kummer .... Unreinheit . . . 
gelangte ich zu der nicht mit 
Unreinheit zusammenhängen- 
den unübertrefflichen Wonne 
des Sichversenkens, zum Nir- 
väna. Und vor mein Auge trat 
die Erkenntnis: „Unzerstörbar 
ist meine Befreiung, dies ist 
meine letzte Existenz, es gibt 
für mich kein anderes. Dasein 
mehr." 

Es folgt nun die Erzählung, wie Buddha erst meint, er 
müsse seine Lehre für sich behalten, dann aber von Brahma 
Sahampati zum Predigen seiner Lehre veranlasst wird; hier- 
auf sucht er die fünf Mönche auf, die ihm während der Zeit 
seines Ringens zur Seite gestanden hatten — unterwegs ist das 
Zusammentreffen mit dem nackten Mönche Upaka — und bekehrt 
sie. Dieser Bericht stimmt fast wörtlich mit den ersten Kapiteln 
des ersten Buches des Mahävagga überein, ist also unzweifel- 
haft sehr hohen Alters. Weil nun in dieser Stelle die duskara- 
caryä des Bodhisattva mit keinem Worte erwähnt wird, könnte 
man meinen, die ganze Schilderung von Buddhas Askese an 
den anderen Stellen sei spätere Erdichtung mit apologetischer 
Tendenz und der ursprüngliche Buddhismus wisse nichts davon. 
Dieser Zweifel ist jedoch unberechtigt. Es wird an unserer 
Stelle ja gar nicht erzählt, wie Buddha zur Sambodhi kam, 
sondern, dass er der Sambodhi teilhaftig wurde; es heisst 
nur: „Passend ist dieser Ort zum Ringen. Indem ich nun . . 
einsah . . und nach . . dem Nirväna suchte, gelangte ich ... . 
zum Nirväna." Dass dieser Bericht bewusst unvollständig ist, 
geht auch aus dem Passus hervor, wo Buddha sich überlegt, 
wem er zuerst seine Lehre predigen soll. Hier wird direkt 
auf die Zeit seiner Askese zurückverwiesen. Buddha sagt 
nämlich (I. c. p. 1 70) : Bahukärä kho me pancavaggiyä bhikkhfl 
ye mam padhänapahitattam upatthahimsu ; yan-nünäham pau- 
cavaggiyänam bhikkhünam pathamam dhammam deseyyan-ti. 
„Viel getan haben mir die fünf Mönche aus edler Kaste, die 
mir, da ich dem Ringen oblag, zur Seite standen; wie, wenn 
ich nun den fünf Mönchen zuerst meine Lehre verkündigen 
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würde!" Denselben Wortlaut hat auch der Bericht im 
Mahävag-g-a. 

Die absichtliche Uuvollständigkeit des Passus wird be- 
stätigt, wenn mau die Tendenz des Sutta ins Auge fasst. Es 
ist die Rede von denen, die, obwohl sie der Wiedergeburt, 
dem Altern etc. unterworfen sind, nach dem trachten, was 
die Wiedergeburt, das Altern etc. mit sich bringt. Nun sagt 
Buddha: „Auch ich war vor der Sambodhi derart. Da kam 
mir der Gedanke: Wie, wenn ich, der ich der Wiedergeburt 
unterworfen bin, . . . nach dem Nirväna suchte? Da verliess 
ich mein Heim und begab mich zu Älära Käläma und Uddaka 
ßämaputta. Unbefriedigt ging ich von ihnen weg und wählte 
mir bei üruvelä einen Ort zum Ringen aus. Und da gelangte- 
ich zum Nirväna und wusste, es gebe für mich keine Wieder- 
geburt mehr." Daran reiht sich der oben angegebene Exkurs 
bis zur Bekehrung seiner ersten Jünger. Den Sehluss des 
Sutta bildet endlich die Erörterung, wie der Mönch sich von 
den Lüsten frei macht und allmählich die sieben Stufen der 
Ekstase erreicht. 

Es ist offensichtlich, dass in diesem Sutta dem ganzen 
Gedankengang nach die Schilderung der duskaracaryä gar 
keinen Zweck hätte; denn Buddha will seinen Jüngern ledig- 
lieh ein Muster geben, wie sie durch rein geistige Übungen 
zum Nirväna gelangen können. Daher kann dieser Bericht 
nicht zum Beweis gegen die Authentizität von S^ dienen. — 
Es gibt nun noch einige andere Stellen im Tipitaka, in 
denen der Askese des Bodhisattva Erwähnung geschieht, jedoch 
mit Beziehung auf frühere Existenzen Buddhas. So lautet im 
Cariyä-Pitaka das Gedicht III, 15: 

1 Siisäne seyyam kappemi chavatthikam nidhäy' aham 
gämandalä upagantvä rüpam dassenti 'nappakam. 

4 Sukhadukkhe tuläbhüto yasesu ayasesu ca 

sabbattha samako homi; esä me upekkhäpärami ti. 
[Übersetzung-: 

In einem Leichenfelde bereitete ich meine Lagerstätte 
und legte mich auf die Totengebeine; da kamen Hirtenkinder 
und zeigten auf meine grosse^) Gestalt. . . . In Freud und Leid, 

1) Der Sinn ist nicht klar. Vielleicht ist das an = anu wie 
in anaccharij'a-, dann würde es heisseii: und zeigten auf meine 
geringe, klägliche Gestalt. 
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in Ehre und Schande war ich g-leichmütig; tiberall war ich 
gleichraässig; dies war meine äusserste Indifferenz.] 

Auch die Nidänakatha zum Jätakabuche zitiert am Ende 
des dürenidänam (ed. Fausboell I, p. 47) die ersten zwei Zeilen 
und nennt das Cariyä-Pitaka als die Stelle, wo mehr darüber 
steht. Eine Bezugnahme auf Sg ist nicht zu verkennen und 
zwar ist Sg unzweifelhaft die Quelle und die Verse des Car.- 
Pit. die spätere Bearbeitung; dies zeigt die den ersten Teilen 
von Sg entsprechende Hinzufügung von pärami zu upekkhä. 
Es wäre dies also ein Argument für die frühe Entstehung des 
letzten Passus vom ersten Teil von S^; doch erscheint das 
Ansehen des Car.-Pit. als eines der jüngsten Teile des Tipitaka 
kaum hinreichend, um diese Stelle der ürüberlieferung zuzu- 
weisen. Die Bezeichnung des Gedichts als „mahälomaham- 
saeariyam" ist ebenfalls aus dem 12. Sutta des Majjh.-N. her- 
übergenommen, obwohl sie hier keinen rechten Sinn hat. 
Morris, der Herausgeber des Car.-Pit., übersetzt irrtümlich 
„the great rejoicing". 

Eine weitere Erwähnung der duskaracaryä findet sieh 
noch im Jätakabuche und zwar im 94. Jätaka des Ekanipäta 
(ed. Fausboell I, p. 389 ff.) Buddha erzählt die Geschichte 
mit Beziehung auf einen gewissen Sunakkbatta, der die Mög- 
lichkeit in Abrede stellte durch die rein geistigen Mittel 
Buddhas zur Vollendung zu gelangen. Die Atitakathä lautet: 



Atite ekanavutikappamat- 
thake Bodhisatto „bähirakata- 
pam vimamsissämiti" äjivika- 
pabbajam pabbajitvä acelako 
ahosi rajojalliko,pavivitto aliosi 
ekavihäri, manusse disvä migo 
viya paläyi,mahävikatabhojano 
ahosi macehakagomayädmi pa- 
ribhunji. Appamädavihäratthä- 
yaaraiine ekasmim bhimsanake 
vanasande vihäsi, tasmim viha- 
ranto himavätasamaye antarat- 
thake rattim vanasandä nik- 
khamitvä abbhokäse viharitvä 
suriye uggate vanasandam pa- 
visati, so yathä rattim abbho- 



In früherer Zeit, vor 91 Kai- 
pas dachte der Bodhisattva: 
„Ich will die häretische Askese 
betätigen" und wurde ein Äji- 
vikamönch. Er war nackt, mit 
Staub und Schmutz bedeckt, 
er war zurückgezogen und ein- 
sam lebend ; wenn er Menschen 
sah, entfloh er wie eine Gazelle; 
er übte das grosse Sebmutz- 
verzehren und genoss Fische, 
Kuhmist u. dgl. Um in seinem 
Eifer zu beharren hielt er sieh 
in einem Walde in einem furcht- 
baren Gehölz auf; während er 
sich dort aufhielt, ging er zur 
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käse himodakena tinto tatli' 
eva divä vanasandato paggha- 
rantehi udakabindühi temayi, 
evani aliorattam sitadukkliam 
auublioti. Gimhänam pana pac- 
chime mäse divä abbhokäse 
viharitvä rattim vanasandam 
pavisati, so yatkä divä abbho- 
käse ätapena pai'iläbapatto tatb' 
eva rattim niväte vanasande 
paviläham päpunäti, sarirä seda- 
dhärä muccanti. Atb' assa pub- 
be assutapubbä ayam gäthä 
patibhäsi : 

Sotatto sosito eko bbimsanake 

vane 

nag-g'O na c'aggim äsino esanä- 

pasiito mumti. 



Zeit, da Schnee fiel, in den 
8 Tagen bei Nacht aus dem 
Walde und verweilte unter 
freiem Himmel, und wenn die 
Sonne aufgegangen war, ging 
er in den Wald; und wie er 
bei Nacht unter freiem Himmel 
vom Schneewasser nass wurde, 
so wurde er bei Tage durch 
die vom Walde hernieder- 
rieselnden Tropfen durchnässt ; 
so litt er Tag und Nacht unter 
der Kälte. Im letzten Monat 
des Sommers aber hielt er sich 
bei Tage unter freiem Himmel 
auf und ging bei Nacht in das 
Gehölz; und wie er bei Tage 
unter freiem Himmel durch die 
Hitze gelitten hatte, so htt er 
bei Nacht in dem windfreien 
Gehölz und Schweisstropfen 
fielen von seinem Körper. Da 
erdachte er folgende vorher 
noch nicht gehörte Strophe: 
Gedörrt ist er und erfroren, 
allein im furchtbaren Walde, 
nackt und sitzt nicht am Feuer, 
nur auf sein Vorhaben bedacht, 
der Weise. 

Auch hier ist der Prosatext unzweifelhaft von Sg ab- 
hängig. Die der Strophe vorausgehende langatmige Erklärung 
ist 'lediglieh eine Umschreibung der Worte bei 83 und die 
vorher kurz angeführten asketischen Betätigungen sind eine 
Zusammenfassung des ersten Abschnitts von Sg- In dem den 
Anfang des Jätaka bildenden Kommentar ist sogar der Inhalt 
der ganzen ersten Hälfte des Sutta angedeutet. Der Vers 
selbst aber, der Kern des Jätaka, ist alt und selbständig; er 
unterscheidet sich auch in der sprachlichen Form etwas von 
Sg. Mir scheint der Vers im Jätaka ursprünglicher als im 
Sutta; zur Ergänzung der duskaracaryä wurde wohl der alt- 
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überlieferte Vers in das Sutta eingefügt und die Erklärung 
ähnlich wie später beim Jätaka vorausgeschickt. Dabei merkte 
man nicht, wie schon S. 51 erwähnt, dass der „furchtbare 
\Yald'' aus dem Jätakaverse zu dem in Wirklichkeit von 
Buddha zu seiner Askese ausgewählten Orte gar nicht passt. 
Die Benennung „lomahamsajätakam" ist natürlich auch dem 
Sutta entlehnt; sie ist ebenso spät entstanden wie die Ein- 
leitung zum Jätaka. 

Ein Beweis für die Authentizität von Sg kann daher auch 
in dem Jätaka nicht erblickt werden. 



X. 

Der Vergleich der einzelnen Fassungen der duskaraearyä 
des Bodhisattva in der nord- und südbuddhistischen Tradition 
hat gezeigt, dass die Erzählung im 36., 85. und 100. Sutta 
des Majjhima-Nikäya (S^) die meiste Glaubwürdigkeit bean- 
spruchen kann. Am nächsten kommt ihr die Darstelliiug im 
Mahävastu (Ni). Die wichtigsten Differenzpunkte zwischen 
Sj und Ni sind die Stellung, die das gänzliche Verzichten 
auf Nahrung in beiden einnimmt, die Intervention der Götter 
und die Angabe der Nahrung, die Buddha während seines 
Fastens zu sich nahm. Die Gründe, weshalb im ersten Punkte 
die Version bei S^ als die ursprünglichere betrachtet werden 
muss, sind S. 37 ff. angegeben. Mit dieser Differenz hängt 
die zweite eng zusammen. Weil in der Vorlage des Mahävastu 
die anähärata an letzte Stelle gesetzt war, konnte die Inter- 
vention der Götter nicht mehr am Beginn des Fastens ihren 
Platz haben; an den Schluss passte sie auch nicht wegen der 
gleichartigen Behandlung der Folgen der alpähärata mit denen 
der anähärata und so erfand man die unmögliche Variante, dass 
die Götter wegen des bei den Umwohnern daraus entstehenden 
Ärgernisses Buddha abhalten wollen wieder regelmässige Nah- 
rung zu sich zu nehmen. — Die Angabe der Nahrung bei N^ 
geht auf den Bericht im 12. Sutta des Majjh.-Nik. (Sg) zurück, 
der in diesem Teile sicher als authentisch zu betrachten ist. 
Doch schliesst dies die Glaubwürdigkeit von S^ auch in diesem 
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Punkte nicht aus. Bei Sg nimmt Buddha Bezug auf die As- 
keten, die sich durch das Einerlei der Nahrung läutern wollen; 
bei Sj dagegen kommt es hauptsächlich auf das Fasten selbst 
und seine Folgen an. Dass die verschiedenen Ernährungs- 
arten in dem Zeitraum von mehreren Jahren neben einander 
Platz haben, ist klar. Die spätere Tradition folgt ausnahmslos 
hierin S2, weil diese Angaben wunderbarer erschienen und 
besser gegen die Gregner verwendet werden konnten. Daraus 
ergibt sich ein weiterer Grund, warum die nördliche Über- 
lieferung die änähäratä an den Schluss der duskaracaryä setzt. 
In Sg, der Vorlage für die Schilderung des Fastens, war die 
änähäratä übei'haupt nicht erwähnt; daher konnte man sich 
nicht anders helfen, als dass man den Versuch Buddhas, sich 
ganz der Nahrung zu enthalten, als die äusserste der Kastei- 
ungen an den Schluss setzte und dieselbe Schilderung der 
Folgen hinzufügte wie bei der alpähäratä. Dass die Erwäh- 
nung der Götter bei S^ sehr weit, ja vielleicht auf Buddha 
selbst zurückgeführt werden kann, ist S. 38 ausgeführt. 

Ein Punkt ist noch bemerkenswert, der bisher nicht ge- 
nauer erörtert wurde. S^ erörtert nämlich am Ende der Schil- 
derung des äsphänakam dhyänam, wie die Götter sich über den 
scheintoten Zustand des Bodhisattva äussern; im Mahävastu 
fehlt diese Nachricht, während die meisten späteren Bearbei- 
tungen darauf Bezug nehmen und noch Buddhas Vater, Mutter 
oder Frau in die Erzählung hineinziehen. Alt ist diese Notiz 
sicherlich; dies geht schon daraus hervor, dass durch sie die 
in späteren Texten mehrfach wiederholte Bemerkung veran- 
lasst ist, wie die Götter Buddha während seiner Kasteiungen 
beobachten und ihm ihre Huldigungen darbringen. Es fragt 
sich nun, ob hier nicht etwa eine alte Einschiebung vorliegt 
ähnlich wie bei der ersten Hälfte von Sg. Die Erwähnung 
der -Götter ist an sich noch kein Beweis für die Echtheit oder 
ünechtheit. Auffallend ist jedoch das Fehlen der Stelle bei 
Ni ; wenn sie in der Vorlage von N^ enthalten gewesen wäre, 
so hätte sie der Compilator des Mahävastu sicher verwertet. 
Denn dass im Mahävastu keine Nachricht unbenutzt bleibt, 
beweist schon die an diesem Platze gar nicht passende Erwäh- 
nung des Anerbietens der Götter, Buddha himmlische Labung 
einzugiessen. Verdächtig ist ferner der Parallelismus mit den 
Äusserungen der Menschen am Ende der alpähäratä; auch ist 
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der Inhalt für die duskavacaryä selbst von geringer Bedeutung, 
denn die Notiz besagt nur, dass Buddiia wie tot aussah. 
Während die Einfügung der Götter in die Erzählung von der 
anähäratä sieh psychologisch leicht begründen lässt, besteht 
hier keine genügende Motivierung. Allerdings passt die Stelle 
als eine Zusammenfassug der Wirkungen der Exstase ganz 
gut an das Ende der Schilderung des äsphänakam dhyänam; 
dies reicht jedoch nicht hin ihre Authentizität über jeden 
Zvi^eifel zu erheben. Andrerseits aber gibt das Mahävastu 
gerade an dieser Stelle Sj als Vorlage auf und schliesst sich 
S2 an; auch dies könnte den Wegfall des Passus bei N^ 
erklären. Ferner schildert Nj die Ekstase überhaupt viel 
weniger ausführlieh als S^, indem es nur zwei Stadien anstatt 
der bei S^ bezeugten fünf und auch nur zweierlei Folgen 
dieser ekstatischen Zustände angibt; da mm die Äusserungen 
der Götter auch lediglich den Zweck haben diese Folgen zu 
verdeutlichen, so könnten sie bei N^ dem Streben nach einer 
kürzeren Darstellung des äsphänakam dhyänam zum Opfer 
gefallen sein. Jedenfalls liegt die Sache nicht ganz klar; doch 
könnte auch der Beweis, dass die Stelle bei S^ eine spätere 
Einschiebung ist, die Glaubwürdigkeit von S^ im ganzen nicht 
heruntersetzen. 

Vergleicht man nun die Darstellung der duskaracaryä 
in der ursprünglichen Quelle und in den späteren Bearbeitungen, 
so drängt sich der Gedanke auf, dass eigentlich ein Zwischen- 
glied in der Überlieferung fehlt, nämlich ein als Auszug aus 
dem Majjhima-Nikäya zu denkender Bericht, der die Vorlage 
für alle späteren Versionen wurde. Eine solche Annahme würde 
über manche Schwierigkeiten hinweghelfen. Wie ist z. B. 
sonst die Übereinstimmung der nördlichen Darstellungen mit 
der Schilderung der Nidänakathä in der anähäratä und in der 
Angabe der Nahrung Buddhas während seines Fastens zu 
erklären? Eine Beeinflussung des Jätakakommentars durch 
die nördliche Tradition ist bei der späteren vollständigen Iso- 
lierung des ceylonesischen Buddhismus ganz ausgeschlossen; 
ebenso auch das Umgekehrte, denn die Jätakatthavannanä ist 
viel jüngeren Datums wie die ausführlicheren nördlichen Quellen. 
Schon ziemlich früh, jedenfalls noch vor der Spaltung der 
buddhistischen Kirche scheint aus dem Majjhima-Nikäya und 
anderen kanonischen Büchern eine Zusammenstellung der wich- 
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tig'sten Ereignisse im Leben Buddhas von der pravrajyä bis 
zur Gewinnung seiner Hauptjünger Säriputra und Maudgalyäyana 
gefertigt worden zu sein. Die späteren Texte stimmen nämlieli 
für diese Zeit unter einander so ziemlich tiberein, unterscheiden 
sich aber vielfach von der ältesten Überlieferung. Diese 
Abweichungen sind auf die Oontamination der verschiedenen 
Quellen in dem angenommenen Exzerpte zurückzuführen. So 
wurde bei der Schilderung der duskaracaryä nicht nur S^, 
sondern auch Sg benutzt; und zwar S^ für den ersten Teil, 
S2 für den zweiten Teil. Ähnlich verhält es sich mit den 
Mära-Episoden. Die ursprünglichen Quellen enthielten in diesem 
Zusammenhang davon nichts, aber aus dem Mära-Samyutta 
des Samyutta-Nikäya und aus dem Sutta-Nipatä wurden diese 
Erzählungen von den Versuchungen durch Mära herausgenommen 
und in den Text des Berichts eingereiht. 

Nun scheint allerdings diese Annahme eines schon in 
ziemlich früher Zeit hergestellten biographischen Exzerptes 
aus den kanonischen Schriften eine Hypothese ohne reale 
Grundlage, da ein solcher Auszug nicht nachweisbar ist. Ver- 
gegenwärtigt man sich aber, welchen Inhalt dieser sekundäre 
Bericht in dem Kapitel von der duskaracaryä gehabt haben 
mtisste, — nämlich den Aufenthalt bei den zwei brähmanischen 
Lehrern, die Wahl von üruvilvä, die drei Gleichnisse, den 
ersten Versuch des Eingens, die ekstatischen Zustände, die 
gänzliche oder teilweise Entziehung der ?[ahrung, den dadurch 
herbeigeführten Schwächezustand und endlich den Entschluss 
wieder regelmässige Nahrung zu gemessen, — und dass diese 
einzelnen Teile allein, ohne durch Einschiebungen unterbrochen 
zu sein, in der Erzählung enthalten gewesen sein müssen, so 
kann man sich der Annahme nicht verschliessen, dass tatsächlich 
eine Darstellung der duskaracaryä alle diese Anforderungen 
erfüllt; und dies ist der Bericht im Mahavästu (N^). Er hebt 
sich schon durch seine knappe Fassung vor den anderen 
Bestandteilen dieses Sammelwerkes hervor; Episoden enthält 
er gar keine, jede Erwähnung überirdischer Wesen ist vermieden. 
Die Notiz, wie die Götter intervenieren um Buddha von der 
Wiederaufnahme einer natürlichen Lebensweise abzuhalten, 
gehört nicht mehr zu dem alten Text, wie durch die vor dieser 
Notiz bestehende Lücke dargetan wird, sondern sie ist vom 
Compilator des Mahävastu mit Anlehnung an den Lalitavistara 
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hinziig-efügt. Alles, was die spätere Tradition an überliefertem 
Material über die Askese Buddbas bringt, ist bei N^ vorhanden; 
die übrigen Nachrichten sind als spätere Zusätze leicht erkenn- 
bar. Das Mahävastu selbst aber kann als ziemlich junges, 
nur dem nordbuddhistischen Kreise angehörendes Werk nicht 
das Original sein. Man geht daher wohl nicht fehl mit 
der Annahme, N^ sei ein in den Gäthädialekt übertragener 
alter Bericht, der aus den kanonischen Büchern noch vor der 
Spaltung- der buddhistischen Kirche exzerpiert wurde, um für 
die Folgezeit eine zusammenhängende authentische Darstellung 
der Wege zu haben, die Buddha bei seinem Ringen nach der 
Sambodhi einschlug. 

In welcher Sprache dieser Auszug verfasst wurde, ist 
nicht ganz klar; für Päli spricht die fast wörtliche Überein- 
stimmung mit Si und Sg und die Anwendung päliähnlicher 
Formen bei Nj. — Für die erste Reihe asketischer Betäti- 
gungen war Si die Quelle ; doch wurde hierbei manches gekürzt. 
Die Periode des Fastens aber wurde in bewusst apologetischer 
Tendenz im Anschluss an Sg geschildert und zwar, wie es der 
besonderen Betonung dieser körperliehen Kasteiungen entsprach, 
mit der ganzen Ausführlichkeit der Vorlage. Die anähäratä 
endlich, die bei Sg fehlte, wurde an den Schluss der Askese 
gesetzt und auch sonst in die Darstellung der Nahrungs- 
beschränkung eine derselben ursprünglich fremde fortgesetzte 
Steigerung hineingelegt. 

Auch der Verfasser des Lalitavistara benutzte dies Exzerpt 
mit geringen, grösstenteils durch sprachliche Verschiedenheit 
bedingten Änderungen. Doch ist nicht zu verkennen, dass er 
auch auf die kanonischen Texte selbst zurückgriff; so hat er 
aus Si die Äusserungen der Götter am Ende der Schilderung 
der Exstase und aus Sg die Bemerkung von der Grösse der 
Brustbeere etc. in seine Bearbeitung hinübergenommen. Auch 
durch die Einfügung der Episode von den verschiedenen Prak- 
tiken der Asketen gerade in diesem Zusammenhang und durch 
die zweite Episode (vgl. S. 62 ff.) wird für den Lalitavistara 
diese Benützung der originalen Quellen neben dem Auszug 
bekundet. 

Für die Annahme eines solchen Exzerptes spricht auch 
die in den meisten späteren Berichten sich findende Erwähnung 
der fünf Mönche zu Beginn und am Ende von Buddhas Askese. 
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Die ältesten Texte übev die diiskavacaryä enthalten nichts 
darüber; aber aus der Notiz im Mahävagga I, 6, 4 (vgl. S. 52) 
giüg' ihr Ansehluss au Buddha und ihre Abkehr von ihm hervor 
und so fügte man diese beiden Ereignisse in die Darstellung 
der Askese ein. 

Dass dies Exzerpt nicht nur die duskaraearyä, sondern 
überhaupt die Ereignisse von der pabbajjä bis zur Bekehrung 
des Säriputta und Mogalläna umfasste, kann hier nicht näher 
ausgeführt werden; nur soviel möge bemerkt sein, dass sich 
in ähnlicher Weise wie für die Periode der Askese auch für 
die Schilderung der anderen Erlebnisse Buddhas während dieses 
Zeitraumes eine gemeinsame Vorlage der späteren Überlieferung 
feststellen lässt. 

Die Art, wie die anderen Bearbeitungen den Inhalt des 
Exzerptes wiedergeben, ist im 8. Abschnitt ausgeführt. Bemer- 
kenswert ist besonders die verhältnismässig grosse Selbstäudig- 
keit des chinesischen Berichtes; es scheint daraus hervorzugehen, 
dass die Schule der Dharmaguptas, aus der dieser Bericht, 
der nur die Übersetzung einer Sanskritquelle ist, stammt, bei 
der Schilderung der duskaraearyä sich in einigen Punkten von 
der übereinstimmenden Überlieferung der Sthaviras, Sarvästivä- 
dins und Mahäsämghikas unterschieden hat. Die wesentlichen 
Teile sind allerdings auch hier dieselben wie bei den anderen 
Schulen, 

Diese Übereinstimmung beweist das hohe Alter und die 
Authentizität der Nachrichten über die duskaraearyä^). Inwiefern 



1) Eine Anspielung auf Buddha Askese gibt vielleicht auch 
die bei einigen Autoren erhaltene Notiz des Megasthenes über die 
Samanen oder Sarmanen (d. h. sramana). Bei Strabo Geogr. und 
Clem. Alex, sagt Megasthenes: „50o xevri, uJv toik; \xäv Bpax^avaq Ka\ei, 
70VC, be Sap,udva? (Clem. AI. Kai oiKpööpua ffiToOvTai) bpvty] Kai 
dXcpiTOiq Tpe(po|nevou(;;" und Bardesanes führt (Hierou. ad Jovin., 
Porphyr.) an: „alterum Samanaeos, qui tantae continentiae sint, 
ut vel pomis arhorum juxta Gangem fluvium vel oryza vel farinae 
alantur cibo." Eine gewisse Ähnlichkeit mit dem über Buddhas 
Nahrung Berichteten ist diesen Stellen nicht abzusprechen, Mit den 
Iapu(ive^ oder Saraanaei sind offenbar die Buddhisten gemeint. Da 
nun die Buddhisten von den ihnen gespendeten, aus den gewöhn- 
lichen VolksnahrungsiTiitteln bestehenden Almosen leben, wird die 
Annahme wahrscheinlich, dass in den Angaben des Megasthenes 
eine Verwechslung mit der Nahrung Buddhas während seiner Askese 
vorliegt, die dem wissbegierigen Griechen auch wohl geschildert 
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sich aus der Erscheinung, dass den verschiedenen Darstellungen 
der slldbuddhistische Bericht S^ als Grundlage gedient hat, 
auf die Abhängigkeit der nördlichen Schulen von den Sthaviras 
Schlüsse ziehen lassen, i^ann hier nicht näher untersucht werden. 



Als die älteste Tradition über die duskaracaryä, die 
auf die älteste Zeit des Buddhismus zurückgeht, ist demnach 
folgendes festzustellen : 

Nachdem Buddha in der Schule des Älära Käläma und 
Uddaka Rämaputta vergebens zur Erleuchtung zu gelangen 
versucht hatte, kam er auf seiner Wanderung nach Uruvelä 
am Neraujanä-Fluss und beschloss hier nach der Sambodhi 
zu ringen. Dort oder auch schon vorher kamen ihm die drei 
Gleichnisse in den Sinn, aus denen er schloss, dass er die 
dazu nötigen Anforderungen erfülle und somit der Erleuchtung 
fähig sei. Er v^endete nun verschiedene Methoden an um zur 
Sambodhi zu gelangen. Zuerst wollte er durch Verschluss der 
Atemwege und durch absichtliches Herbeiführen ekstatischer 
Zustände sein Ziel erreichen; aber das Resultat waren starke 
Schmerzen verschiedener Art und er kam damit der Sambodhi 
nicht näher. Dann versuchte er durch gänzliches Verzichten 
auf Speise, und als er bald einsah, dass dies zum Tode führen 
müsse, durch möglichste Beschränkung der Nahrung zur Erleuch- 
tung vorzudringen. Aber auch diese Kasteiungen waren ohne 
Erfolg und sein Körper wurde infolge davon so schwach, dass 
er zu den einfachsten Verrichtungen unfähig ward. Nun sah 
Buddha ein, dass er auf falschem Wege sei; und in Erinnerung 
an eine Ekstase, in die er als Knabe ohne sein Zutun gekommen 
war, gab er seine Selbstquälereien auf, kräftigte wieder seinen 
Körper durch Rückkehr zu einer natürlichen Lebensweise und 
versuchte von nun an durch rein geistige Erwägungen der 
Erleuchtung teilhaftig zu werden. 

Dies ist der Inhalt der ältesten Überlieferung über diese 
Periode im Leben Buddhas, der man immerhin eine gewisse 



wurde. Insofern wäre die Notiz wegen ihres Alters nicht ohne Wert; 
denn Megastlienes war schon um 300 v. Chr. in Pataliputra. — Dass 
übrigens aucli die spätere Zeit sicli nocli für die Askese Bixddlias 
interessierte, beweist die originelle Darstellung des abgemagerten 
Buddiia, die Senart im Journal asiatique 1890 publizierte. 
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historische Glaubwürdigkeit nicht absprechen kann. Die Nach- 
richten, die Sg über die übertriebenen Kasteiungen Buddhas 
bringt, widersprechen dem anderwärts Bezeugten und sind 
als Beweismittel gegen die Andersgläubigen nachträglich in den 
Text des Majjhima-Nikäya eingeschoben worden. Die Notizen, 
in denen Buddhas Familie in die Ereignisse hineingezogen 
wird, kennzeichnen sich als späte Zusätze; dagegen kann die 
Erwähnung des Eingreifens der Götter sehr weit zurückverfolgt 
werden, ohne dass sie natürlich darum dem wirklichen Sach- 
verhalt entsprechen muss. Die Beteiligung der fünf Mönche 
fehlt im Majjhima-Nikäya, doch geht diese Nachricht auf das 
Mahävagga zurück und kann, weil auch aus der Situation leicht 
erklärlich, wohl als authentisch betrachtet werden; dies wäre 
dann ein weiterer Beweis dafür, dass die in Sg gegebene 
Beziehung der dort geschilderten übermässigen und allzu mannig- 
faltigen Selbstquälereien auf Buddha erst jüngeren Ursprungs ist. 
Was endlich die Dauer von Buddhas Askese betrifft, so 
wird dieselbe von den späteren Quellen tibereinstimmend als 
sechs Jahre angegeben. Diese Zeitbestimmung findet sich jedoch 
in keiner der älteren Bearbeitungen dieser Periode von Buddhas 
Leben, sondern sie ist das Resultat einer künstlichen Berechnung. 
In dem auf eine sehr frühe Zeit zurückgehenden Padhäna-Sutta 
des Sutta-Nipäta (III, 2, 22) und auch sonst noch in Gedichten 
über Märas Versuchungen ist nämlich die Rede von den sieben 
Jahren, während deren Mära dem Erhabenen vor der Sambodhi 
nachstellte ohne ihn zu Fall bringen zu können. Auf diese 
Angabe, die wahrscheinlich nicht wörtlich aufzufassen ist, 
sondern lediglich einen ziemlich langen Zeitraum bezeichnen 
soll, gründete nun die Folgezeit ihre chronologische Berechnung. 
Die Zeit des Aufenthalts bei Älära Käläma und Uddaka Räraa- 
putta wurde ganz willkürlich auf ein Jahr bemessen; darnach 
blieben noch sechs Jahre für die duskaracaryä. Historisehen 
Wert hat aber diese Datierung nicht. 



Es bleibt zum Schluss noch zu untersuchen, ob eine 
Beeinflussung der Berichte über Buddhas duskaracaryä durch 
nichtbuddhistische Quellen nachzuweisen ist. In der Tat findet 
man bei der Durchmusterung der Dharmasütras eine ganze 
Reihe A^on Parallelen. So ist bei Äpastamba I, 6, 18 u. ö. 
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eine Anzahl von Nahrungsmitteln als für den Asketen erlaubt 
bezeichnet, die auch bei Sg und in der ersten Episode des 
Lalitavistaraberichtes angeführt sind, nämlich Wurzeln, Früchte, 
Blätter, Gras. Äpastamba 11, 9, 21 ist die Rede von den 
Asketen, die ohne Feuer, ohne Schutz, ohne Kleidung sind; 
II, 9, 22 von Gewändern aus Fellen und Einde (vgl. 8^ ajinam 
pi dhäremi, väkaciram pi dhäremi). Gautama erwähnt III, 34 
die jatilaseiräjinaväsäli, die Haarflechten tragen und sich in 
Einde und Felle kleiden, und gibt im 17. Kapitel die Aufzählung 
der dem Asketen erlaubten Speisen ähnlich wie Äpastamba. 
Noch mehr Ähnlichkeiten bieten Vasistha und Baudhäyana. 
Vasistha schreibt IX, 9 ein dreimaliges Bad täglich vor, morgens, 
mittags und abends (Sg säyatatiyakam udakorohanänuyogam 
anuyutto); IX, 11 erwähnt er das Verzichten auf Feuer und 
Wohnung, X, 7 das Betteln in sieben Häusern (Sg sattägäriko), 
X, 8 ebenfalls das Gewand aus Fellen oder Gras. Baudhäyana 
endlich befiehlt II, 10, 18, 2 Vorsicht um keinerlei lebende 
Wesen zu verletzen; im folgenden Absatz schreibt er das Sitzen 
mit untergeschlagenen Beinen, das dreimalige tägliche Bad und 
das Geniessen von Speise nur zu jeder vierten, sechsten oder 
achten Zeit vor und nennt auch III, 3, 5 ff. die von Sg an- 
geführte verschiedenartige pflanzliche Nahrung. — Diese Paral- 
lelen, die sich leicht vermehren Messen, beziehen sieh alle auf 
den ersten Teil von Sg, sind also ein weiterer Beweis für die 
spätere Entstehung und nachträgliche Einschiebung dieses 
Passus in die Schilderung der duskaracaryä sowie für die 
Eichtigkeit der Annahme, dass die an den anderen Stellen 
gegebene Beziehung auf die nichtbuddhistischen Asketen die 
ursprüngliche ist. Dass auch der Verfasser der Lalitavistara- 
Episoden die Dharmasütras als Zusammenfassungen der von 
ihm beobachteten asketischen Gebräuche der Brähmanen beuutzt 
hat, bedarf keiner weiteren Begründung. 

Auch das System des Yoga, speziell des Hathayoga, zeigt 
in einigen Punkten eine Ähnlichkeit mit der Schilderung von 
Buddhas Askese. So verhindert der Yogin zu einem bestimmten 
Zweck das Ein- und Ausatmen mittelst Mund, Nase und Ohren. 
Der Vergleich mit dem Blasebalg wird angeführt in Svät- 
märämas Hathiiyogapradipikä II, 35 u. ö., das Fernhalten vom 
Feuer ebenda I, 61, das Hineinstecken einer Schnur in ein 
Nasenloch und iiir Herausziehen aus dem Munde II, 29. Auch 
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einige der in der ersten Lalitavistava- Episode evwähüten Nah- 
rimg'smittel, die in den Dharmasütras fehlen, finden sich in 
den Vorschriften des Yoga, wie Milch, Butter u. s. w. — Dass 
nun Parallelen zu diesen Stellen in den späteren buddhistischen 
Texten vorkommen, ist ganz natürlich ; denn hier war ja die 
Bezugnahme auf die nichtbuddhistisehen Asketen beabsichtigt. 
Die Analogien zur Darstellung bei S^ aber sind nicht derai-t, 
das sie den Verdacht einer Beeinflussung von S^ durch die 
Yogatexte wachrufen. Abgesehen davon, dass diese Vorschriften 
einer weit späteren Zeit angehören, ist es sehr leicht erklärlich, 
dass Buddha diese wohl schon zu seiner Zeit geübten Praktiken 
kannte und auch sie während seines Eingens nach der Erleuch- 
tung eine Zeitlang betätigte. Der Vergleich des Atmens mit 
dem Blasebalg aber ist so naheliegend, dass hierin eine Ab- 
hängigkeit der buddhistischen Schilderung von anderen Quellen 
nicht anzunehmen ist. — 

Eigentümlich sind noch die Berührungspunkte, welche 
die Literatur der Jainas mit der duskaracaryä aufweist. Es 
bestehen ja überhaupt in der Lebensgeschiehte des Buddha 
und des Mahävira, wie sie die Tradition erzählt, auffallend 
viele Parallelen. So wird auch von Mahävira das Sitzen mit 
untergeschlagenen Beinen während der Betrachtung, sowie das 
sich der Hitze Aussetzen bezeugt (Kalpa-Sütra ed. H. Jacobi, 
S. 63 f.). Eine starke Ähnlichkeit mit der buddhistischen 
Überlieferung findet sich ferner im Äyäränga-Sütra. Hier heisst 
es I, 8, 4, 3 ff.: 



Sisiramni egadä bhagavam 

chäyäe jhäti äsi ya. 
4Äyävai ya gimhänam 

acchati ukkudue abhitäve; 
' cha jävaittha lühenam 

oyanaraamthukummäsenam. 

5 Chäni tinni padiseve 
attha mäse ajävae bhagavam ; 
apiittha egayä bhagavam 
addhamäsam aduvä mäsam 

pi-, 

6 avi sähie duve mäse 

chap pi mäse aduvä apiittha 



Während der Kälte war der 
Erhabene manchmal im Schat- 
ten in Nachdenken versunken. 
Und bei der Wärme des Som- 
mers sass er gekauert in der 
Hitze ; und er lebte von Rauhem, 
von Reisbrei, Rührtrank und 
saurem Schleim. Dieser drei 
sich bedienend lebte der Erha- 
bene acht Monate. Manchmal 
trank der Erhabene nicht einen 
halben Monat lang oder einen 
ganzen Monat; er trank auch 
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räovaräyam apadiime; 
annagiläyam egayä bhumje. 



7 Chatthenam egayä bhumje 
alm vä atthamena dasame- 

• • • 

nam: 
duvälasamena egayä bhumje 
pehamänesamähim apadinne. 

u Avi jhäti se Mahävire 
äsanatthe akukkue jhänam. 



zwei Monate nicht und darüber 
und auch sechs ganze Monate, 
bei Nacht und Tag nichts be- 
gehrend; manchmal verzehrte 
er ausgestossene Speise. 

Jedes sechste Mal ass er 
manchmal oder jedes achte oder 
zehnte Mal; jedes zwölfte Mal 
ass er manchmal, nichts begeh- 
rend, die Beschauung betrach- 
tend. 

Und Mahävira versenkte sich 
in Betrachtung im Sitzen ver- 
harrend ohne sieh zu bewegen. 
Die Parallelen beziehen sich also ebenfalls vor allem auf 
den ersten Teil von Sg. Allerdings haben auch sie verdächtige 
Ähnlichkeit mit den Vorschriften der Dharmasütras; aber doch 
seheint ein spezielles Abhängigkeitsverhältnis zwischen dieser 
jainistischen Stelle und der buddhistischen Schilderung vorbanden 
zu sein, denn eine gleichheitliche Hervorhebung derselben 
Betätigungen ist bei beiden nicht zu verkennen. Die Frage, 
welcher der beiden Berichte die Priorität für sieb in Anspruch 
nehmen darf, ist nicht schwer zu lösen. Das Äyäranga-Sütra 
ist als der erste der zwölf Angas eines der wichtigsten und 
ältesten kanonischen Bücher der Jainas, wenn die schriftliche 
Fixierung auch erst in die Mitte des 5. Jahres n. Chr. gesetzt 
wird. Die citierte Stelle passt sehr gut in den Zusammenhang 
und enthält nichts, was einen Zweifel an ihrer Authentizität 
erwecken könnte. Die geschilderte Askese ist nicht übertrieben 
und mutet dem Glauben nichts Unmögliches zu. Eine apolo- 
getische, gegen die Brähmanen gerichtete Tendenz ist allerdings 
nicht zu verkennen. Bei dem ersten Teil von Sg ist es aber 
aus anderen Gründen schon klar, dass er späteren Ursprungs 
ist und nur dem Streben nach Widerlegung der Einwürfe 
Andersgläubiger seine Entstehung verdankt. Da nun, wie aus 
einer Menge von Stellen im Tripitaka hervorgeht, Mahävira 
und seine Sekte vielfach in unfreundliche Berührung mit den 
Jüngern Buddhas kam und auch in den nächsten Jahrhunderten 
vor der brähmanischen Reaktion die Jainas die gefährlichsten 
Konkurrenten der Buddhisten blieben, ist es sehr wahrscheinlich, 

Dutoit, Duskaracaryä des Bodhisattva. 7 
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dass.die Stelle bei Sg ilire Spitze auch gegen die Jainas richten 
sollte und darum absichtlich die für Mahävira in Anspruch 
genommenen asketischen Betätigungen auf Buddha überträgt. 
Die Nachrichten aber, die S^ und im Ansehluss daran 
Ni enthält, werden durch die Vergleiehung mit den brähma- 
nisehen und jainistischen Texten nicht berührt; sie behalten 
ihren Wert als die einzige zuverlässige Kunde von jenem wich- 
tigen Abschnitt im Leben Buddhas. 



Die Äsphanaka-Ekstase. 

Im 17. Adhyaya des Lalitavistara kommt wiederholt der 
Ausdruck „äsphänakam dhyänam" vor als Bezeichnung des 
willkürlich herbeigeführten exstatischen Zustandes, vermittelst 
dessen Buddha zur Sambodhi zu gelangen hoffte. Auch das 
Mahävastu bringt dies Wort; sonst kommt es in der Sanskrit- 
literatur nicht vor. Während nun das Mahävastu sieh auf den 
Ausdruck selbst beschränkt, glaubt der Verfasser des Lalita- 
vistara einen Kommentar hinzufügen zu müssen; er sagt (ed. 
Cale. p. 314, 12 ff.; ed. Lefmann p. 250, 14 ff.): kena karane- 
nocyate äsphänakamiti? . . . (Diese vierte Ekstase besteht im 
Anhalten des Ein- und Ausatmens; sie ist unerreichbar für alle 
anderen, selbst für einen Pratyekabuddha oder einen anderen 
Bodhisattva) . . atascäsphänakam nämocyate; äkäsamöspÄa- 
ranam akaranam avikaranam tacca sarvam spliaratlii hyäkä- 
sasamam taddhyänam; tenocyate äsphänakamiti. „und davon 
heisst sie Äsphänaka. Der unbewegliche, unerzeugte, unver- 
änderte Luftraum, er zittert ganz; deshalb ist diese Ekstase dem 
Luftraum ähnlich; darum wird sie äsphänaka genannt." 

Es ist offensichtlich, dass diese Erklärung nichts erklärt; 
dem Verfasser war das Wort ganz unklar. Was bedeutet es 
aber? 

Es scheint hier eine der Stellen vorzuliegen, die es wahr- 
scheinlich machen, dass die nordbuddhistischen Texte auf eine 
in Päli verfasste Vorlage zurückgehen. (Vgl. S. 89 ff.) S^ 
hat auch diesen Ausdruck, aber in der Form „appänakam 
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jhänam". Dies „appänakam" war dem nordbuddhistischen 
Bearbeiter dunkel und er ersetzte es durch äsphänakam, indem 
er es seinen Nachfolgern überliess, diesem Wort einen Sinn 
zu geben ^). Bei appänaka läge es am nächsten an a+pränaka 
zu denken; und Neumann scheint das Wort auch so aufzufassen, 
denn er übersetzt „atemlos". Das n von präna ist aber cere- 
bral, während appänaka ein dentales n hat. Eine der Hand- 
schriften der Nidänakathä schreibt deshalb auch „appänaka". 
Die einfachste Lösung ist die Ableitung aus alpa + anaTca, 
also „wenig Atem habend"; bei den Formen von der Wurzel 
an bleibt das dentale n oft erhalten. Diese Erklärung gibt 
einen ähnliehen Sinn wie a + pränaka, bedingt aber keine 
lautliche Veränderung. In der Übersetzung wurde übrigens 
„atemlos" beibehalten. 



1) Die skrt. äsphänaka entsprechende Päliforin müöste apphä- 
naka lauten, was der Bearbeiter der nördlichen Version nicht beach- 
tete. Der Verlust der Aspirata ist nur in ganz seltenen Fällen 
möglich; vgl. Kuhn, Beiträge zur Päli-Grammatik, S. 41. 



Carl Georgi, Universitäts-Buchdruckerei in Bonn. 
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